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LA CONFESSION DE FOI 
DE L'ÉGLISE RÉFORMÉE 
DE FRANCE 


Je commencerai mon propos en faisant deux re- 
marques qui introduiront déjà dans le fond du débat. La 
première porte sur le titre donné à cet exposé, la seconde 
sur son contenu. 


Concernant le titre tout d'abord. Une ambiguïté appa- 
raît déjà dans les termes. Le titre parle de Confession de 
foi de l'Église Réformée de France, alors que l'appellation 
officielle pour le texte de 1938 est Déclaration. Dès le 
début des pourparlers en vue de l'Unité il y a eu hésita- 
tion : on a tantôt parlé de «Confession de foi»! et tantôt de 
« Déclaration »’. Y-a-t-il différence entre les deux ter- 
mes ? * 

Les luthériens font souvent la distinction entre 
Confession et Déclaration de foi. Pour eux, la Confession 
pose les principes fondamentaux qui valent à toute époque 
et dans toute situation. La Déclaration indique comment à 
un moment et dans un lieu donnés ces principes s'appli- 
quent, ce qu'ils signifient concrètement. Chez les réformés 
quand on fait cette distinction entre Confession et 
Déclaration de foi on ne lui accorde pas une portée vrai- 


1.Cf. vœu présenté par l'Union des pasteurs de la vallée de la Drôme concernant 

Unité de l'Église Réformée de France. Les Cahiers du « Matin vient », 1934, p. 157. 
} 2.Dans la façon dont les événements sont suivis dans l'hebdomadaire Le 

hristianisme au XX: siècle, les projets de texte de Déclaration de foi sont quelque- 
ois présentés sous le titre «la Confession de foi» (Christianisme au XX° siècle du 
eudi 28 février 1935 et du jeudi 9 mai 1935). Dans d'autres numéros (18 avril 1935 
t 2 mai 1935) on parle par contre de « projet de Déclaration de foi ». 

3.Dans un texte de 1934, le pasteur Ponsoye parle successivement de « la 
claration de foi de La Rochelle » et de «la Confession de foi de La Rochelle ». 
Ponsoye, «Le problème de l'unité de l'Église Réformée au XIX: siècle », Cahiers 
«Matin vient », 5° année, n° 3, juillet-septembre 1934, p. 116 et p. 121. 
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ment théologique. Il semble qu'en fait une des raisons 
pour lesquelles on a préféré le terme de Déclaration à 
celui de Confession (et ceci dès la Déclaration de 1872) 
est le souci de ne pas donner l'impression qu'en établissant 
une nouvelle Confession de foi, on abolissait la Confes- 
sion de foi de La Rochelle (1559-1571). Cette dernière 
jouissait en effet d'une autorité particulière en raison de 
son caractère originel: c'est elle qui pour la première fois, 
a fixé en quelques articles la foi des protestants réformés 
français et parce qu'elle fut scellée dans le sang des mar- 
tyrs.* 

Si donc, en 1938, on a choisi le terme de « Déclaration 
de foi», ce fut avant tout pour exprimer une attitude d'hu- 
milité et de respect à l'égard des grandes Confessions his- 
toriques, et particulièrement nous venons de le dire, celle 
de la Rochelle. On a voulu ainsi souligner que le travail 
des réformés du XX° siècle faisait suite et dépendait de 
celui fait au XVI° siècle, et ne se situait pas au même ni- 
veau. En 1938, on a adapté, actualisé, révisé, on n'a pas 
fondé. La Déclaration de foi se réfère à ce passé qu'elle 
entend continuer et non annuler. 


On peut toutefois dire qu'il s'agit malgré tout d'une 
nuance : dans les faits la Déclaration de foi de l'Église 
Réformée de France fonctionne bien comme une 
Confession de foi. Elle est d'ailleurs assez souvent utilisée 
dans le cadre liturgique. Par contre ce mot « Déclaration » 
ne signifie pas qu'on aurait voulu rédiger un texte à usage 
externe, destiné aux gens du dehors: on a songé à se défi- 
nir plus qu'à se présenter, à vérifier l'accord des réformés, 
plus qu'à délivrer un message. 


J'en viens à ma deuxième remarque concernant le 
contenu de mon exposé qui est en fait d'emblée une limite 
à mon propos. Je ne vais pas me lancer maintenant dans 
une interprétation de tous les termes de la Déclaration de 
foi. Celle-ci doit être reçue en effet comme un texte nor- 
matif dont les termes sont censés exprimer clairement la 


L 
4. Comme l'écrivait Jean Cadier en 1934 : «L'Église Réformée de France n'a eu 
et n'aura jamais qu'une seule Confession de foi. C'est la Confession de foi de la 
Rochelle, cet exposé magnifique d'une Église conquérante et fidèle, qui ne laisse de 
côté aucun détail de la foi de l'Église. Ce fut la confession de foi des martyrs »,- 
«Comment se pose à l'heure actuelle la question de l'unité de l'Église Réformée de 
France », Cahiers du Matin Vient, 5° année, n° 3 juillet-septembre, 1934, Pr: 
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base doctrinale de notre Église. Et lorsqu'il s'agit d'un 
texte normatif le sens clair prévaut sur tous les autres 
sens. Il n'a normalement pas besoin d'être interprété. 
Toute interprétation supplémentaire ou des précisions S'y 
ajoutant, ne pourraient être que le fait des synodes eux- 
mêmes dûment consultés. En effet contrairement à ce qui 
est parfois abusivement affirmé, l'Église Réformée de 
France, sur la base de sa Déclaration de foi, n'est pas doc- 
trinalement pluraliste. Elle n'a qu'une seule base doctri- 
nale qui est proclamée dans sa Déclaration de foi statu- 
taire, laquelle n'énonce aucune proposition alternative ni 
ne contient une pluralité d'expression de sa foi officielle. 
Et cette Déclaration de foi n'ayant jamais été, depuis 
1938, régulièrement amendée, altérée ou interprétée par le 
Synode national, demeure le texte unique de sa foi procla- 
mée. Aucun autre texte antérieur ou postérieur — qui peut 
être librement professé par des membres ou des paroisses 
de l'Eglise — n'a de valeur officielle quelconque dans 
l'Eglise, ni ne peut prétendre exprimer la foi de l'E.R.F. Il 
en est ainsi notamment, nous y reviendrons, pour la 
Confession de foi de la Rochelle dont nous venons pour- 
tant de souligner l'importance. 


En effet toutes les interprétations personnelles ou com- 
munautaires de la Déclaration de foi peuvent être libre- 
ment professées dans l'Église, en l'absence d'interprétation 
officielle du Synode. Certains poursuivent des recherches 
et développent des constructions en matière dogmatique, 
ecclésiologique, éthique, liturgique liées implicitement à 
une conception théologique. Ils sont libres de le faire, de 
même qu'ils peuvent expérimenter de nouveaux modes de 
vie commune et des applications pratiques de leurs nou- 
velles conceptions. Pourvu que ce soit fait entre eux seu- 
lement et qu'ils ne cherchent pas à les faire introduire su- 
brepticement et donc irrégulièrement dans l'Église ou dans 
une Église locale. 


De même l'Église Réformée de France, en tant 
qu'Union d'Associations cultuelles, admet la pluralité des 


_ 5. Je renvoie ici à l'étude de François Méjan, ancien conseiller juridique de 
l'E.R.F., «A propos du IV: centenaire de la Confession de foi de La Rochelle. Du plu- 
ralisme ou de la pluralité légitime dans l'Église Réformée de France », /nformation- 


Évangélisation, 1971, n° 4-5, pp. 81 à 120. 


4 M. BERTRAND 


Déclarations de foi particulières de ses Associations- 
membres dès lors qu'elles affirment (selon les termes de 
l'article 2 des Statuts de l'Union) « entendre » ainsi 
«confesser la même foi » que celle, déclarée, de l'E.R.F. 


Ainsi l'E.R.F. établit-elle une libre et légitime pluralité 
théologique de ses Églises locales et de ses membres, 
mais sur la base d'une unité doctrinale, une unité de foi 
clairement exprimée dans la Déclaration de foi. Chacun 
peut exprimer ses conceptions théologiques mais per- 
sonne ne peut jamais prétendre que ses formulations au- 
raient une autorité exclusive dans l'E.R.F. Je ne saurais 
donc par mes propos me poser en interprète « autorisé » 
d'un texte qui doit être clair pour chacun de nous, dont 
tous les mots ont été pesés afin de recevoir l'adhésion de 
tous. Ce que je propose c'est plutôt de saisir les enjeux de 
la Déclaration de foi de 1938 à la fois quant à son contenu 
explicite et quant à sa fonction dans l'Eglise. Je le ferai en 
3 parties. La première sera historique. Je resituerai la 
Déclaration de 1938 comme l'aboutissement des débats 
qui ont traversé et parfois déchiré le protestantisme fran- 
çais au cours du XIX° siècle. Dans la deuxième partie je 
ne quitterai pas tout à fait le terrain historique pour mon- 
trer les évolutions et les débats théologiques qui condui- 
ront à l'Unité de 1938 et dont le texte porte la marque. 
Dans la troisième partie, j'emploierai la méthode compa- 
rative, pour souligner les éléments importants et nouveaux 
de la Déclaration de foi de 1938. Il faudra pour cela la 
mettre en relation avec la Déclaration de 1872 qui avait 
divisé le protestantisme français. En conclusion, je tirerai 
de notre étude de ce jour quelques enseignements sur le 
statut et l'autorité des Confessions de foi dans les Églises 
Réformées. à 


I. LA CRISE DOCTRINALE ET LE SCHISME 
DE L'ÉGLISE RÉFORMÉE AU XIX° SIÈCLE | 


Au début du XIX° siècle la théologie dominante issue“ 
du XVII: siècle, est influencée par la «Philosophie des 
Lumières » et la théologie naturelle. Comme l'écrit Léon 
Maury, les sermons sont alors « d'interminables disserta- 
tions philosophiques sur des questions morales, sur le de- 
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voir, la Bienséance, le Respect dû aux vieillards »‘, En gé- 
néral, les pasteurs ne contestent pas la dogmatique des 
XVI et XVII: siècles de façon précise et argumentée ; 
mais ils ont tendance à réduire le christianisme à un 
simple code moral, teinté parfois de romantisme. 


Ce courant libéral, traditionaliste pourrait-on dire, qui 
a conscience de représenter le vieux protestantisme hu- 
 guenot demeure majoritaire durant toute la première moi- 
‘tié du XIX° siècle. Mais il est peu à peu concurrencé par le 
Réveil. Ce mouvement apparaît en France vers 1820, pro- 
|pagé pour l'essentiel par des « missionnaires » étrangers, 
‘britanniques ou suisses. Enthousiastes et déterminés, ils 
ne se font pas faute de critiquer vigoureusement les libé- 
iraux. Ils présentent le mouvement de Réveil comme un 
mouvement de retour à la dogmatique du XVI: siècle, af- 
|fadie par les libéraux. Ce sont toutefois avant tout des 
lhommes d'action qui s'intéressent assez peu à la spécula- 
ition théologique. Jusqu'au milieu du XIX° siècle les deux 
(camps sont différents, mais de chaque côté on s'accorde 
pour reconnaître à l'autre la qualité de protestant. Le débat 
ine met pas en péril l'unité de l'Eglise’. 


Ce paysage doctrinal se modifie rapidement à partir de 
1850. D'abord cantonné à une affaire de spécialistes, le 
débat doctrinal entre évangéliques et libéraux se déplace 
vers la sphère ecclésiastique, intéressant un nombre de 
plus en plus grand de fidèles. Les libéraux extrémistes 
sont de plus en plus hardis, utilisant la raison et la critique 
historique pour contester l'inspiration de certains passages 
de la Bible. Les évangéliques sont de plus en plus scan- 
sdalisés. Quant aux libéraux modérés, s'ils sont loin de par- 
ger les convictions des extrémistes, ils considèrent que 
eux-ci ont droit de cité dans l'Église. Or en l'absence de 
ynode, aucun organisme n'est habilité à trancher un tel 
débat. Il s'ensuit une vive querelle qui s'envenime avec les 


6.Léon Maury, Le Réveil religieux dans l'Église réformée. Lee Paris, 1892, p. 239. 
7.On s'en aperçoit, en septembre 1848 quand se tient une Assemblée générale (le 
synode n'étant pas reconnu par la loi). Les libéraux y disposent d'une assez courte 
n najorité. Les débats restent courtois, et l'on parvient à se mettre d'accord sur l'adop- 
Lion d'un texte doctrinal — appelé Adresse — qui, sans être précis, manifeste la volonté 
ie la très grande majorité des réformés français de continuer à vivre ensemble au sein 
He la même Église. Signe qu'ils s'estiment eux-mêmes séparés seulement par des 


uances non fondamentales. 
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années. Peu à peu il devient évident que l'Église réformée 
est menacée d'un schisme ; car les deux groupes qui la di- 
visent adhèrent à deux conceptions de l'Eglise, deux ec- 
clésiologies inconciliables. 


Les libéraux, qui perdent peu à peu du terrain parmi 
les fidèles en raison de la hardiesse doctrinale des extré- 
mistes, soutiennent que le protestantisme doit être défini 
comme l'affirmation du principe du libre examen des 
Écritures, que les libéraux extrémistes pratiquent sans 
conteste. 


Les évangéliques soutiennent qu'on ne saurait se dire 
protestant, si l'on n'accepte pas un certain nombre de doc- 
trines fondamentales. Ils en réclament l'exposé dans une 
Déclaration de foi, assez Jarge pour être admise par tous 
les libéraux modérés et assez précise pour rebuter les libé- 
raux extrémistes. Aux évangéliques qui les pressent de 
souscrire à une Confession de foi, les libéraux rétorquent 
que seule fait autorité pour eux l'EÉcriture ; ils cherchent 
donc à mettre leurs adversaires en contradiction avec eux- 
mêmes, en invoquant un des principes essentiels dont ils 
se réclament pour leur répondre négativement. Les libé- 
raux rejettent catégoriquement le pouvoir d'une Eglise qui 
imposerait la signature d'un formulaire et qui, ce faisant, 
prétendrait à l'instar du catholicisme, régenter les 
consciences et la foi. 


Pour parvenir à leurs fins, les évangéliques demandent 
avec insistance la convocation d'un synode national. Mais 
les libéraux s'y opposent car ils se savent désormais en 
minorité : ils craignent qu'après avoir écarté les libéraux” 
extrémistes du corps pastoral, les évangéliques n'en vien- 
nent à tenter de chasser aussi les modérés. 


Finalement, Napoléon III décide de convoquer un sy= 
node, puisque la tradition réformée attribue au synode le. 
pouvoir de trancher les questions doctrinales. Le synode 
général de l'Église réformée se tient à Paris du 6 juin au. 
10 juillet 1872. Comme prévu les évangéliques y dispo=\ 
sent d'une nette majorité (un peu moins des deux tiers). 
Ainsi parviennent-ils à faire adopter une Déclaration de 
foi (par 61 voix contre 45) qui ne devait être imposée. 
qu'aux nouveaux pasteurs (ainsi personne ne serai 
chassé). C'est la Déclaration de foi de 1872 dont il fau- 
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drait donner le texte en regard de la Déclaration de foi de 
1938". 


Les libéraux extrémistes ont bien sûr voté contre. 
Quant aux libéraux modérés s'ils ont voté contre aussi, 
c'est seulement en raison de leur opposition au principe 
des Déclarations de foi obligatoires, car sur le fond ils ont 
affirmé accepter les termes de la Déclaration de foi. 


Lorsque le synode se sépare, les évangéliques sont op- 
timistes : ils pensent avoir obtenu ce qu'ils réclamaient de- 
puis des années. Mais ils ont tort. En effet les libéraux re- 
fusent d'appliquer les décisions du synode. Lorsque les 
évangéliques demandent au gouvernement de veiller à 
l'application des décisions du synode, leur interlocuteur se 
trouve bien embarrassé, car il lui faudrait prendre des ini- 
tiatives possédant des implications dogmatiques, alors 
qu'il a provoqué précisément la réunion du synode pour ne 
plus être mêlé aux débats internes à l'Eglise Réformée. 
‘Aussi, après quelques hésitations, et quelques tentatives 
pour amener les libéraux à se soumettre, les gouverne- 
ments successifs adoptent l'attitude la plus simple : l'abs- 
tention. Lassés, les évangéliques finissent par décider de 
se passer de l'Etat. En 1879 ils mettent sur pied leur 
propre organisation synodale officieuse, appellent les 
Églises qui partagent leurs principes dogmatiques et ec- 
clésiologiques à y adhérer et en novembre, le premier sy- 
node général officieux de la fraction évangélique de 
l'Église réformée peut se réunir à Paris. Ses délégués re- 
présentent environ les deux tiers des réformés français. 
Les libéraux les imitent en 1882, tout en se contentant de 
structures plus lâches. Mais l'unité de l'Eglise Réformée a 
vécu ; il est vrai que, depuis le début des années 1860, 
cette unité n'était plus guère qu'une façade. 


| Ilest important de repréciser ces éléments historiques. 
ar les débats qui ont eu lieu soulignent les enjeux liés à 
oute Déclaration de foi. Libéraux et orthodoxes se sont 
jpposés durement sur sa nécessité et son rôle. Beaucoup 
libéraux étaient prêts à accepter à titre personnel le 
xte rédigé par Charles Bois (qui est l'une des sources de 


: 8. Cité, notamment par Eugène Bersier, Histoire du synode général de l'Église 
éformée de France, Paris 1872, vol. 1 pp. 117-118. 
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la déclaration de 1938). Ils s'y reconnaissent et sont prêts 
à le signer pour leur compte. Mais ils ne veulent pas qu'on 
l'impose à tous les membres de l'Église, qu'on en fasse 
une loi obligatoire, ce qui leur paraît contraire à l'esprit du 
protestantisme. À quoi les orthodoxes répliquent que s'il 
n'y a pas de règle, de définition, toutes les dérives devien- 
nent possibles, qu'on ne pourra pas empêcher par 
exemple, que des athées ou des catholiques deviennent 
pasteurs. 


La discussion on le voit porte en fait sur deux points. 
Premièrement, sur le contenu de la confession de foi, et 
ici on s'interroge sur les limites d'une pluralité doctrinale 
légitime ; la diversité paraît nécessaire à tous, mais les or- 
thodoxes estiment qu'elle doit rester à l'intérieur de cer- 
taines bornes qu'il s'agit de définir, alors que les libéraux 
s'y refusent. Deuxièmement, tout autant que de son 
contenu, on débat de la fonction ecclésiale de la Con- 
fession de foi; sera-t-il obligatoire de la signer pour rester 
membre et devenir pasteur de l'Eglise réformée ? De sur- 
croît ces débats ont débouché sur une Déclaration de foi 
(en 1872), qui certes n'a pas fondé l'unité à ce moment-là 
mais a servi de base à celle de 1938 autour de laquelle se 
fera l'unité de l'Église Réformée. On a déjà senti, et le 
texte comparatif le montre, les ressemblances et les diffé- 
rences entre les deux Déclarations. J'en viens à ma 
deuxième partie. 


II. LE RENOUVELLEMENT DOCTRINAL 
ET LA RÉUNIFICATION RÉFORMÉE 


Au point de vue doctrinal, les vingt dernières années 
du XIX° siècle connaissent une tentative de renouvelle- 
ment du débat, autour de deux professeurs de la faculté de 
théologie de Paris : Auguste Sabatier et Eugène Ménégoz. 
Ils développent peu à peu un courant théologique connu 
sous le nom de symbolofidéisme. Ces deux hommes veu- 
lent dépasser la querelle entre évangéliques et libéraux, en 
refusant les principes de base qui l'ont suscitée. 


Ménégoz soutient que pour un chrétien, ce qui compte 
le plus, c'est sa foi, sa vie religieuse la plus intime, quelle: 
que soient les formulations que son intelligence et ses dis: 
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positions psychologiques lui permettent d'élaborer. C'est 
là répondre assez bien à l'attente des pasteurs et des fi- 
dèles, lassés par les querelles sur l'interprétation correcte 
du Symbole des Apôtres, ou sur le pourcentage de divinité 
que l'on doit accorder à Jésus-Christ. Pour Sabatier, les 
formules dogmatiques n'ont qu'un intérêt limité ; car Dieu 
est trop supérieur à l'homme pour que les formules que ce 
dernier élabore à son sujet puissent être adéquates. De là, 
un recours aux symboles, qui tentent de rendre sensibles 
des réalités inconnaissables de manière directe. Cette uti- 
Hsation de l'interprétation symbolique permet de conser- 
ver les formules anciennes et interdit toute dérive vers 
l'agnosticisme. 


Ce courant retrouve une distinction qui a toujours été 
fondamentale dans le protestantisme et qu'il faut ici rappe- 
ler pour éclairer tout notre propos sur la Déclaration de 
foi. La distinction entre /a foi comme mouvement, qui est 
un don de Dieu (fides qua creditur) et la foi comme 
contenu qui est élaboration des hommes (fides quae credi- 
tur). Ce mouvement de la foi dont Dieu a l'initiative et qui 
me tourne vers Lui ne saurait jamais se réduire à ce que je 
peux en dire dans mes discours, mes actes ou des rites. 
L'acte de croire ne peut jamais se figer ni se réduire à un 
contenu, une formulation, un dogme orthodoxe qu'on l'ap- 
pelle Déclaration ou Confession de foi. Le mouvement de 
la foi échappe toujours aux mots dans lequel on voudrait 
l'enfermer. 


Le développement du courant symbolo-fidéiste 
Conduit donc à poser les problèmes doctrinaux de manière 
différente et accorder moins d'importance à la lettre des 
formules dogmatiques. Cela ne fait certes pas cesser toute 
polémique entre évangéliques et libéraux. Maïs l'atmo- 
Sphère se détend, tandis que le départ, volontaire, et non 
pas imposé, de la plupart des libéraux extrémistes rend 
plus serein le débat entre les modérés des deux camps. 


Une partie des évangéliques conduite surtout par 
Wilfred Monod et Elie Gounelle (que l'on appelle le 
« centre droit ») décide de fonder une troisième union 
d'Églises, ayant pour but de témoigner de l'unité des 
Réformés, et d'ouvrir la voie à leur réunification. On l'ap- 
pelle en général Union de Jarnac. Elle prend le nom, 
symbolique et ambitieux, d'Union nationale des Églises 
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réformées. Pour bien manifester son but unificateur, elle 
propose la double appartenance pour les Eglises locales : 
celles-ci pouvant adhérer à l'Union «de Jarnac » et à l'une 
ou l'autre des deux unions réformées, évangélique ou libé- 
rale. Acceptée par les libéraux, cette double appartenance 
est refusée par les évangéliques qui ne conçoivent la ré- 
unification des réformés français qu'autour de leur organi- 
sation synodale, s'efforçant d'attirer à eux les Eglises libé- 
rales °. 


Pourtant l'idée de réunification fait son chemin. La 
Fédération protestante de France verra le jour en 1909 
comme structure d'action et de représentation auprès des 
pouvoirs publics . Et assez vite elle va jouer un certain 
rôle dans le domaine doctrinal. Plusieurs facteurs vont ali- 
menter encore la quête d'unité des réformés français. 


D'abord de nouvelles orientations théologiques appa- 
raissent qui insistent d'autant plus sur «l'Eglise » que la 
vie communautaire protestante est devenue problématique 
et qui rompent avec l'individualisme protestant du XIX® 
siècle. Il s'agit en particulier de Karl Barth. Ensuite 
l'épreuve de la guerre accentue chez beaucoup le senti- 
ment que le morcellement du protestantisme français est 
inadmissible. Les aumôniers le disent en 1916. Dans les 
tranchées les divisions ecclésiastiques n'ont pas cours ! 
Enfin cette quête de l'unité en France s'inscrit dans le 
contexte plus large du mouvement œcuménique qui se dé- 
veloppe avec force en Europe, en Amérique du Nord et 
dans les champs de Mission. Les deux unions d'Églises 
Réformées sont présentes par leurs délégués aux assem-" 
blées générales du Christianisme Pratique (Stockholm 
1925) et de Foi et Constitution (Lausanne 1927). Il ne 
faudrait donc pas sous-estimer l'importance du mouve- 


à 


9.On sera donc en présence de quatre unions d'Églises au moment de la loi de 
séparation de l'Église et de l'État (1905) : l'Union des Églises Réformées Évangé- - 
liques, «orthodoxe »; l'Union des Églises Réformées Unies, de tradition « libérale » ; x 
l'Union nationale des Églises Réformées, dite «Union de Jarnac», l'Union des Églises \ 
Evangéliques Libres qui regroupent les Églises locales qui se sont séparées de 
l'Église officielle en 1849 par attachement à la séparation de l'Église et de l'État, et 
n'admettent pour membres que les adultes qui font une profession individuelle et pu- 
blique de la foi. En 1912 les Églises Réformées Unies rejoignent les Églises Réfor 
mées. 


10. Elle regroupe des réformés, des libristes, des méthodistes et des luthériens. Les 
baptistes préférant s'abstenir. | 
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ment d'idées dans l'Église universelle pour le protestan- 
tisme réformé en France. 


Tout cela permet de comprendre qu'au cours des an- 
nées 1920 et 1930, des initiatives locales fassent entendre 
aux dirigeants des deux unions réformées que l'heure est 
venue d'explorer les voies de la réunification. Le senti- 
ment grandit, notamment, dans le corps pastoral, que la 
séparation entre les unions «évangéliques » et «libérales » 
ne répond plus à la réalité spirituelle du temps. Et en 
1993, le mouvement s'engage, à la suite d'un vœu émis 
par l'Union des pasteurs de la Drôme (région où les évan- 
géliques ont une grande influence), demandant que les 
deux unions recherchent «l'unité de l'Église réformée 
dans une commune obéissance à la souveraine autorité de 
la Parole de Dieu, dans une commune Confession de foi 
chrétienne ». Les deux synodes nationaux ayant donné 
leur accord, une délégation mixte est chargée de préparer 
la réunification. Au début les débats sont difficiles. Puis 
en octobre 1934 les libéraux décident de faire une conces- 
sion capitale, qui annule les causes de la scission. Ils ac- 
ceptent l'adoption d'une Déclaration de foi, à laquelle les 
pasteurs seraient tenus de souscrire. Le pasteur A.N. 
Bertrand, président du comité permanent libéral écrit 
ceci : «L'Église doit avoir une déclaration de foi (...) qui 
exprime (...) les vérités fondamentales de la foi.» Il 
ajoute : «Cette déclaration doit recevoir l'adhésion person- 
nelle, sérieuse et réfléchie des pasteurs »''. Dès lors pour- 
rait-on dire l'essentiel est fait. Il ne reste plus qu'à se 
mettre d'accord sur la teneur de la Déclaration, sur le for- 
mulaire d'adhésion et sur les structures de la future Eglise 
Réformée de France. Ce ne sont certes pas des détails. Et 
sur ces divers points, les évangéliques sauront faire des 
concessions puisqu'ils ont obtenu ce que les libéraux leur 
refusaient depuis les années 1860. Même si bien des leurs 
auraient souhaité que la Déclaration de 1872 fût tout sim- 
plement adoptée, on décide pourtant d'en rédiger une nou- 
velle. La Déclaration de 1872 en est la trame fondamen- 


11. Dans une lettre à Maurice Rohr (président du comité permanent évangélique) 
du 16 octobre 1934. Cité par Bernard Roussel, « La restauration de l'unité de l'Église 
réformée : le rôle de la délégation mixte», Vers l'unité pour quel témoignage ?, Paris, 
Les Bergers et les Mages, 1982, p. 146 note 50. 
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tale, avec des nuances et compléments apportés à la de- 
mande des libéraux qui sont significatifs et importants. 
C'est ce que je me propose d'étudier maintenant dans la 3° 
partie. 


III. LE CONTENU DE LA DÉCLARATION DE FOI DE 1938 
ET DE SON PRÉAMBULE 


Même si je ne vais pas me lancer dans une interpréta- 
tion détaillée de ce texte, pour les raisons que j'ai indi- 
quées en introduction, je voudrais toutefois souligner dans 
un premier temps de cette troisième partie, quelques élé- 
ments de son contenu, en relation avec celle de 1872. 
Dans un deuxième temps de cette 3° partie je voudrais 
parler du Préambule et des formules d'adhésion qu'il 
contient, pour souligner le rôle ecclésiologique de la 
Déclaration de foi dans l'E.R.F. et amorcer ma conclusion 
sur le rôle des Confessions de foi dans les Eglises réfor- 
mées. 


3.1. Le contenu de la Déclaration 


En suivant le texte je ferai simplement 9 remarques 
d'inégale importance. Certaines sont très brèves. 


En premier lieu on peut noter que cette Déclaration de 
foi s'ouvre par une action de grâces et se termine par une 
doxologie, une adoration. Elle associe donc prières et dé- 
finitions théologiques ou ecclésiales. Elle ne sépare pas 
foi vécue, foi pensée et organisation de la communauté. 
La doctrine, la discipline et la piété vont ensemble, s'ap- 
pellent mutuellement. C'est bien pourquoi la Déclaration - 
de foi peut sans problème trouver sa place dans le cadre 
liturgique. Elle est d'ailleurs obligatoirement lue lors des” 
cultes de reconnaissances des ministères personnel ou col- 
légial : pasteur, Conseil presbytéral, Conseil régional, 
Conseil national. Elle est lue aussi au début de chaque 
session synodale. | 


Ma deuxième remarque veut souligner la proclama- 
tion, dès le début de la Déclaration de foi, de la fidélité de 
l'E.R.F. «aux principes de foi et de liberté sur lesquels 
elle est fondée ». Cette affirmation se trouvait déjà littéra- 
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lement dans la Déclaration de 1872, ainsi d'ailleurs que 
dans le Préambule de la Constitution de l'Église Évangé- 
lique Luthérienne de France. Elle constitue le fondement, 
la possibilité légitime du pluralisme théologique dans 
notre Eglise compte tenu de sa base doctrinale officielle 
unique. Rappelons ce que nous avons dit au début. La 
Déclaration de foi ne fonde pas une pluralité de base ou 
de foi. Elle est le texte unique de la foi proclamée. 
IL'E.R.F. est même la seule des Églises luthéro-réformées 
en France à avoir ce type de texte imposé à ses pasteurs. 
[Par contre des phrases comme celle que je viens de souli- 
gner autorisent le subjectivisme d'interprétations indivi- 
duelles ou paroissiales de cette foi déclarée de l'Église. 
Une Eglise locale peut affirmer que par sa Déclaration 
propre, « elle entend confesser la même foi », même si 
c'est en termes différents. Ainsi ces mots mêmes de la 
Déclaration de foi établissent-ils une libre et légitime plu- 
ralité théologique des membres et des Eglises locales. 


Troisième remarque. L'Église réformée s'inscrit dans 

.« la communion de l'Église universelle ». Communion 
dans l'espace pourrait-on dire, ce qui fonde toute la dé- 
marche œcuménique dans laquelle nous sommes engagés. 
[Et incontestablement cette Déclaration de 1938 porte ici 
la marque de l'essor du mouvement œcuménique qui l'a 
vu naître. Mais communion aussi dans le temps, puisque 
sont énumérés « le Symbole des apôtres, les grands sym- 
lboles æœcuméniques et les Confessions de foi de la Réfor- 
me, notamment la Confession de foi de La Rochelle ». La 
[Réforme n'est pas un surgissement qui, au XVI: siècle, 
romprait avec toute l'histoire qui l'a précédé. On reconnaît 
par ces mots que la foi chrétienne s'est aussi exprimée fi- 
dèlement avant et que nous voulons nous inscrire dans la 
tradition de l'Église ancienne. Toutefois ces différents 
textes sont « des expressions successives ». Même s'ils ont 
une visée universelle, ils ne sauraient prétendre à une 
sons d'intemporalité qui les rendraient indépendants des 
irconstances. Des situations différentes peuvent deman- 
er une autre Déclaration, même si elle a fondamentale- 
nent le même contenu. On accorde donc, et la Décla- 
tion de foi de 1938 le montre, une valeur certaine mais 


elative aux textes de Confession de foi. 
Y compris la «Confession de foi de La Rochelle », et 
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c'est ma quatrième remarque. Elle seule est mentionnée 
ici, précédée de l'adverbe « notamment » pour souligner 
toute son importance. Mais on voit très vite que par rap- 
port à 1872, sa place et donc son statut ont changé. 

En premier lieu sa place est différente. Elle est men- 
tionnée, nous l'avons vu, au même niveau que «le 
Symbole des Apôtres » (cité à la fin du dernier alinéa en 
1872), les « Symboles œcuméniques » (non mentionnés en 
1872) et les « Confessions de la Réforme » (donc entre 
autres celle d'Augsburg) parmi lesquelles elle est seule 
nommée. En deuxième lieu, elle n'est plus liée qu'à l'affir- 
mation « de la perpétuité de la foi chrétienne à travers ses 
expressions successives » et non plus à la «proclamation 
de l'autorité souveraine des Saintes Ecritures en matière 
de foi ». Ce qui clairement restreint sa portée officielle 
dans l'Église et lui ôte une autorité normative directe sur 
l'Écriture et obligatoire dans l'Eglise ”. 

D'autant, et c'est ma 5° remarque, qu'après avoir af- 
firmé « la perpétuité de la foi chrétienne à travers ses ex- 
pressions successives dans le Symbole des Apôtres, les 
symboles œæœcuméniques et les confessions de foi de la 
Réforme, notamment la Confession de foi de La 
Rochelle », l'Eglise réformée de France déclare trouver la 
source de la foi chrétienne « dans la révélation centrale de 
l'Evangile : Dieu a tellement aimé le monde qu'il a donné 
son Fils unique afin que quiconque croit en lui ne périsse 
point, mais qu'il ait la vie éternelle » (Jean 3/16). La 
Déclaration de foi de 1938 voit dans ce verset, le centre, le 
résumé, l'essence de l'Evangile. Elle privilégie donc une 
parole biblique qui éclaire et domine tout le reste. La pré- 
sence explicite d'un verset biblique indique clairement que 
toute Confession de foi a une autorité dérivée. Elle reste $ 
toujours subordonnée à l'autorité de l'Écriture. | 

& 


12.« Texte émouvant qui symbolise ce qu'il y a de plus ancien et systématique N 


dans la formulation de la foi de nos Pères ; témoignage de l'époque ardente où elle fut 
conçue et adoptée, monument historique admirable de la doctrine calvinienne (pour » 
ses 34 derniers articles), la Confession de foi de La Rochelle (...) n'est pas l'expres-. 
sion officielle de l'Église Réformée de France reconstituée dans son unité sur la seule” 
base de la déclaration de 1938. Nul n'est fondé à vouloir l'imposer à l'Église, mais 
elle demeure toujours vivante au cœur des membres de l'E.R.F. qui peuvent la profes- 
ser personnellement. Et des Associations cultuelles peuvent l'adopter, dans leurs sta- 
tuts propres, comme Déclaration de foi particulière. » François Méjan, « A propos 
du IV° centenaire de la Confession de foi de La Rochelle. Du pluralisme ou de la plu- 
ralité légitime dans l'Église Réformée de France », in /nformation-Évangélisation, 
1971/4-5, p. 91. 
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Cela m'amène à mon 6° point pour souligner « l'auto- 
rité souveraine des Saintes Écritures ». Là encore la com- 
paraison des textes est très intéressante. La rédaction de 
1938 fut particulièrement méditée. Elle a permis la re- 
constitution de l'unité et elle conditionne son maintien. 
Deux points méritent d'être soulignés. 


D'abord nous avons vu que la mention de la Con- 
fession de foi de La Rochelle n'est plus liée à la proclama- 
tion de l'autorité des Saintes Écritures. « L'autorité des 
Saintes Ecritures » est affirmée en elle-même, ce qui im- 
plique que l'E.R.F. ne reconnaît aucune autre « autorité 
souveraine » que celle des Ecritures, ce qui exclut en ma- 
ère dogmatique notamment, la tradition ou un consensus 
ecclésiastique non-scripturaire. 


Enfin à la suite de François Méjan, il faut souligner 
que, dans le texte de 1938, « l'autorité des Ecritures » est 
posée en elle-même sans indications sur le domaine où 
cette autorité s'exerce, en dehors en quelque sorte de son 
champ d'application (alors que dans la Déclaration de 
1872, il est spécifié «en matière de foi»). La formulation 
distingue donc l'autorité des Ecritures telle qu'elle vaut en 
elle-même et l'usage des Ecritures dans la régulation de la 
vie et de la foi de l'Eglise. 


Comme l'a bien vu François Méjan, le fait que le pro- 
nom «elles » ait été mis volontairement au pluriel dans 
l'expression «et reconnaît en elles la règle de la foi et de 
la vie », est important, car cela signifie que ce sont «les 
Écritures » qui sont la règle de la foi et de la vie de 
l'Église, et non «l'autorité des Ecritures ». Alors que, dans 
le texte de 1872, c'est l'autorité elle-même des Ecritures 
qui s'exerce en matière de foi, dans le texte de 1938, c'est 
dans les Écritures qu'on trouve «la règle de la foi et de la 
vie». Reconnaître dans les Écritures («en elles ») «la 
règle de la foi et de la vie» est en effet autre chose que 
d'affirmer que les Écritures sont la règle de la foi et de la 
vie. La dernière formulation invite au littéralisme alors 
que la première s'en éloigne sans l'interdire expressément. 


- Le fait que l'affirmation de l'autorité des Écritures soit 
détachée du membre de phrase où il est question du rôle 
des Écritures dans la régulation de la foi et de la vie de 
l'Église réformée est donc extrêmement important. La foi 
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et la vie de l'Église, de ce fait, ne sont pas liées à Ja lettre 
des textes bibliques, mais aux Écritures prises comme un 
tout dans lequel l'Église puise la règle de la foi et de sa 
vie. 


D'autre part, et cela m'amène à ma 7° remarque, cette 
autorité souveraine des Saintes Écritures est liée aux mots 
«telle que la fonde le témoignage intérieur du Saint- 
Esprit» qui ne figuraient pas dans la Déclaration de 1872. 
Plus encore que sur les mots du Préambule dont nous par- 
lerons plus loin, c'est sans doute sur cette formule que 
l'unité s'est faite. Elle renvoie bien sûr à un thème majeur 
de la théologie de Calvin: «Bien qu'en sa propre majesté, 
l'Écriture ait assez de quoi être révérée, néanmoins, elle 
commence vraiment à nous toucher quand elle est scellée 
dans nos cœurs par le Saint-Esprit». La certitude dont 
parle ce passage n'est pas une décision de l'Église mais 
une certitude personnelle et subjective. Ce principe calvi- 
nien garantit à la fois la liberté théologique et le caractère 
spécifique de l'expérience spirituelle personnelle. 


Soulignons au passage que le subjectivisme ainsi vo- 
lontairement énoncé dans la Déclaration de foi ne saurait 
légitimer les prétentions des inspirés et des sectaires qui 
prétendraient avoir reçu, par la communication du Saint- 
Esprit, des vérités nouvelles ou secrètes. La Déclaration 
de foi de 1938, comme d'ailleurs la Confession de foi de 
La Rochelle, et la doctrine de Calvin lui-même, ferment la 
porte à cet illuminisme ou subjectivisme intégral, car le 
témoignage intérieur du Saint-Esprit est lié à l'Écriture. 
Aucune révélation nouvelle ne peut légitimement être re- 
connue comme apportée par l'Esprit-Saint à un ou plu- 
sieurs hommes. 


Il faut donc retenir que dans sa doctrine constitution- l 
nellement déclarée, l'E.R.F. a lié l'autorité souveraine des + 
Saintes Écritures au témoignage intérieur du Saint-Esprit 


qui est, pour l'Église, le fondement unique de cette auto-. 
rité. 


Il faut maintenant souligner, à l'alinéa suivant, parfai- 
tement clair, l'innovation de 1938 qui est une supériorité 
doctrinale incontestable dans la proclamation du «salut 
par grâce par le moyen de la foi en Jésus-Christ» au lieu 
du «salut par la foi en Jésus-Christ... » dans la Décla- 
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“ation de 1872. Ainsi la Déclaration de 1938 reprend les 
Heux grands principes de la Réforme, affirmant le carac- 
‘ère foncièrement protestant et réformé de notre Église. 
Ze que l'on appelle en théologie protestante le principe 
‘ormel de l'autorité de l'Écriture en matière de foi et de 
vie, et le principe matériel de la justification gratuite du 
pardon et du salut que Dieu nous donne dans la foi en 
Jésus-Christ. 


J'en viens à ma 9° et dernière remarque. Dans toute la 
première partie du texte que nous venons d'examiner, la 
Déclaration de foi dit à quelle autorité l'Église Réformée 
He France se soumet, dans quelle tradition confessionnelle 
2lle se situe, quel message elle proclame. Elle se termine 
Dar le rappel de ce que l'Église doit accomplir: la célébra- 
ion du culte et l'enseignement chrétien auprès de ses fi- 
Hèles. Dans la dernière partie, toute nouvelle par rapport à 
1872, elle exprime à quelle obéissance l'Église est appe- 
lée, insistant tout particulièrement sur «l'évangélisation », 
«l'œuvre missionnaire » et «la lutte contre les fléaux so- 
aux », c'est-à-dire la diaconie au sens large et le travail 
dans la cité. Là-encore est exprimée une perspective très 
zalvinienne : «montrer sa foi par ses œuvres ». Le croyant 
st appelé à produire de bonnes œuvres pour le service du 
prochain et l'honneur de Dieu, sans avoir la prétention de 
sagner par là son salut, ou de s'élever au-dessus des 
autres. Il s'agit seulement de manifester par des engage- 
ments au cœur de l'histoire sa reconnaissance pour la 
srâce que Dieu lui a fait. 


J'en viens au 2° point de cette 3° partie. 


3.2. Le Préambule et les formules d'adhésion 


Nous avons vu qu'en 1872, le débat entre les libéraux 
:t les orthodoxes (ou évangéliques) porte moins sur le 
contenu de la Déclaration de foi que sur son usage. 
Comment en 1938 a-t-on résolu ce problème ? Autrement 
dit quel est le statut de la Déclaration de foi de l'E.R.F.? 


Remarquons d'abord que l'Église Réformée de France 
r'exige nullement que tous ses membres souscrivent à sa 
Déclaration de foi. Elle est une Église «multitudiniste » et 
ion pas une Église de «professants ». Une profession de 
oi personnelle n'est pas requise de ses membres. « L'en- 
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gagement des catéchumènes précise ce que l'Eglise est en 
droit d'attendre de ses membres et sa réponse dans la dé- 
claration : «Jésus Christ est le Seigneur» (article 1° de la 
Discipline). Seuls les ministres doivent adhérer publique: 
ment à la Déclaration lors de la reconnaissance de leur 
ministère. Une formule, appelée communément le 
Préambule, précise la portée de cette adhésion. J'en citerai 
le passage le plus important et le plus controversé : «sans 
vous attacher à la lettre de ses formules, vous proclamerez 
le message de salut qu'elles expriment; ainsi sera maintes 
nue la prédication fidèle de l'Évangile ». Quelle part de li= 
berté implique cette expression ? Pour ceux qui l'ont rédi- 
gée elle est la liberté indispensable à l'appropriation de la 
foi de l'Église. Pour ses détracteurs c'est la liberté de s'en 
affranchir, la porte ouverte à tous les accommodements et 
à tous les laxismes. 


Je ne pense pas que ce reproche sévère se justifie. Le 
Préambule me semble donner deux indications fondamen- 
tales 5, 


D'abord il souligne la différence et la distance qui 
existent toujours entre l'Evangile et la formulation que 
nous en proposons. Nos doctrines ou nos dogmes n'ont 
pas une valeur absolue. Ils expriment notre manière de 
comprendre la Parole de Dieu; ils ne sont pas la Parole de 
Dieu. Adhérer à la Déclaration de foi signifie accepter sa 
visée, son intention, non pas se lier aux mots, aux phrases, 
à la rhétorique qu'elle utilise. Les meilleurs textes ecclé- 
siastiques restent relatifs, approximatifs, discutables et 
amendables ; ils ne peuvent revendiquer une adhésion to 
tale, dépourvue de toutes réserves. Le terme d'adhésion: 
lui-même peut paraître ici maladroit. En effet comme: 
l'avait fait remarquer le pasteur A.N. Bertrand: « On ad= 
hère à un groupement et non pas à un texte » . Mais cette 
maladresse de vocabulaire est hautement significative 
Cette expression «adhésion à la Déclaration de foi» sem 
ble poser celle-ci comme un objet préétabli, extérieur. 
Elle marque une sorte de distanciation par rapport à l'acte 
de confession lui-même. Distanciation qui signifie : ce 


13.Cf. en particulier André Gounelle, « La Déclaration de foi de l'Églis 
Réformée de France », Unité Chrétienne, n° 90, 1988, pp. 34-35. 
14. P.V. de la séance de la Délégation Mixte du 1“ avril 1935. 


LA CONFESSION DE FOI DE L'ÉGLISE RÉFORMÉE DE FRANCE 19 


nest pas vous pasteur, qui confessez votre foi, c'est l'Égli- 
se, et en vous demandant d'adhérer à cette Confession, 
nous ne requérons pas de vous une confession indivi- 
duelle de votre foi, mais nous vous demandons d'être les 
porteurs de la Confession de foi de l'Église. A travers le 
ministère des pasteurs c'est l'Église qui confesse sa foi. 


Cela montre bien que la portée de l'adhésion est plus 
ecclésiologique que doctrinale et aussi pourquoi ce sont 
les seuls pasteurs qui sont appelés à donner leur adhésion. 
C'est là une 2° indication très importante. Le sociologue 
Jean-Paul Willaime a bien expliqué pourquoi cette « vigi- 
lance institutionnelle » s'exerce sur «ceux qui ont la 
charge de la prédication de l'Église». Voici ce qu'il écrit: 
«Qu'une prédication soit doctrinalement erronée, elle n'in- 
validera pas pour autant, dans le catholicisme, le service 
cultuel qu'est la messe (du moins en principe); par contre, 
dans le protestantisme, une prédication doctrinalement er- 
ronée invalide, en principe, le service cultuel (...). C'est 
donc un souci de régulation de la prédication des pasteurs 
qui est à l'origine de cette volonté d'exiger l'adhésion des 
pasteurs à une déclaration de foi». On ne veut pas sonder 
la conscience des ministres, mesurer leur orthodoxie, véri- 
fier la conformité ou le conformisme de leur foi. On 
admet que sur tel ou tel point leurs opinions diffèrent de 
celles qu'exprime le texte fondamental de l'E.R.F., à 
condition que les désaccords n'excèdent pas certaines li- 
mites. Mais on leur demande lorsqu'ils prêchent et ensei- 
nent, de suivre les orientations et de s'en tenir au cadre 
indiqué par la Déclaration de foi. Pour une Eglise qui ac- 
orde une valeur essentielle à la prédication, il importe de 
ixer les principes qui la commandent, l'animent et la limi- 
ent. On apporte ainsi une garantie aux fidèles qu'on ne les 
ivre pas au subjectivisme et aux fantaisies du prédicateur. 
On indique également au prédicateur des références, des 
>rientations, des objectifs qui lui permettent éventuelle- 
ment de se défendre contre les critiques et les pressions, et 
qui l'autorisent parfois à aller plus loin, à faire preuve de 
lus d'audace que ne le souhaiteraient ses auditeurs. 


15. Jean-Paul Willaime, «La formule d'adhésion, la Déclaration de foi et le pro- 
1ème ecclésiologique du protestantisme : un point de vue sociologique », in Vers 
‘unité pour quel témoignage, Les Bergers et les Mages, Paris, 1982, p. 296. 
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Assurer une prédication fidèle à l'Évangile, c'est-à-dire à 
la fois prudente et hardie, tel me paraît être aussi un des 
objectifs de la Déclaration de foi de 1938. 


En fait ce texte du Préambule qui ne figure ni dans les 
statuts ni dans la Discipline souligne qu'on ne peut assimi- 
ler l'unité dans la foi de l'Église Réformée avec l'unifor- 
mité théologique. Ses pasteurs s'engagent à prêcher le 
message de salut qu'exprime la Déclaration, sans se laisser 
arrêter par la lettre des formules de cette Déclaration. 


J'en viens à ma conclusion. 


CONCLUSION 


Le processus de laïeisation et de sécularisation a 
contribué à faire de la foi une affaire privée. La théorie du 
libre examen, justifiée par les résultats obtenus dans la 
critique de la Bible et les dogmes grâce à la méthode his- 
torico-critique, a ébranlé l'autorité et la normativité des 
Confessions de foi. Elle a favorisé et encouragé la ten- 
dance du croyant à se forger ses convictions personnelles 
à partir de ses expériences aux dépens de la foi de l'Église. 
Une conception «subjective » de la Confession de foi s'est 
souvent substituée à la conception « objective » soutenue 
par les Réformateurs. Bref, au nom de la modernité et 
pour le libre épanouissement de la subjectivité, on a eu 
tendance à minorer le rôle et la place des Confessions de 
foi. 

Or on a, je pense, senti, à travers cette approche de la 
Déclaration de foi de 1938, l'importance de son rôle pour 
la vie des croyants et la vie de l'Église. Je voudrais main- 
tenant brièvement résumer en 3 points les indications que 
nous avons recueillies chemin faisant. 


Les Confessions de foi ont un caractère normatif. Elles. 
expriment dans un énoncé globalisant, systématique et co- 
hérent quelle est la foi de l'Église. La Confession de foi 
s'efforce de rendre compte le plus clairement possible du: 
rapport à la Vérité ultime qui fonde la foi des croyants, 
mais en restant toujours soumise à l'autorité des Écritures” 
où s'exprime fondamentalement cette Vérité. Ses énoncés 
ne tiennent leur valeur normative que des Écritures bi 
bliques et non d'une institution ou magistère humains. 
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D'où le problème qui a toujours habité le protestantisme : 
en adoptant des Confessions de foi, des catéchismes. 
comme textes de référence auxquels on demande adhé- 
sion, les Réformés ne réintroduisent-ils pas une interpréta- 
ion obligatoire, n'interposent-ils pas, eux aussi, une tradi- 
ion entre la Bible et les fidèles, ne restituent-ils pas à 
leurs instances ecclésiastiques le rôle qu'ils ont refusé à 
cœælles du catholicisme ? 


Cette question doit toujours demeurer présente. Elle 
rouve sa solution dans un rapport vivant, actif, permanent 
ntre l'Ecriture et les Confessions de foi. D'un côté la 
Confession de foi doit toujours rester subordonnée à 
lEcriture . Elle fait partie de ces choses (avec la prédica- 
ion, la liturgie, la catéchèse) qui doivent être toujours 
-xaminées, réglées et réformées d'après l'Écriture. Mais 
d'un autre côté c'est elle qui organise les données de 
l'Ecriture, qui dit comment l'Église la lit et la reçoit et quel 
-n est le centre. Elle a une fonction d'interprétation de 
l'Ecriture ‘’. C'est ce que Paul Ricoeur a appelé le cercle 
herméneutique, c'est-à-dire ce mouvement de va-et-vient 
qui va de l'Écriture à la Confession de foi de l'Eglise: l'au- 
orité est dans la Bible, mais lue et interprétée à travers la 
Confession de foi de l'Eglise, elle-même sans cesse con- 
frontée aux Ecritures. Et c'est vrai que dans la logique ré- 
formée on peut toujours remettre en cause un texte ecclé- 


16.On peut évoquer ici la dispute de Calvin avec Caroli. Celui-ci avait sommé 
alvin et Farel de signer les symboles d'Athanase et de Nicée-Constantinople pour 
lissiper tout soupçon à leur égard d'anti-trinitarisme. Bien que d'accord avec ces 
extes sur le fond (mais réservé sur la forme), Calvin n'accepte pas qu'on exige qu'il 
lonne à une définition ecclésiastique, si juste lui semble-t-elle, l'assentiment, la sou- 
nission que seule l'Écriture a le droit de réclamer. 

17.Les luthériens établissent une distinction aussi nette et aussi forte que les ré- 
ormés entre Écriture et écrits symboliques. La divergence se situe ailleurs et repose 
ür la distinction que font les luthériens entre Déclaration et Confession de foi. Des 
leux côtés, on attribue à la Confession de foi une fonction herméneutique (elle inter- 
rète l'Écriture), mais on ne comprend pas de la même manière cette fonction. Pour 
es réformés, la Confession de foi traduit, exprime la vérité de l'Évangile dans un 
ontexte précis. Pour les luthériens, elle indique les principes, les règles qui permet- 
ent d'exprimer et de traduire correctement l'Évangile dans les différentes situations 
ui se présentent. La différence apparaît très nettement lors du Synode de Barmen en 
934. Barth voit dans la proclamation votée une Confession de foi semblable à celles 
e la Réforme. Les luthériens la considèrent comme une Déclaration de foi, une 
onséquence et une application des Confessions de foi de la Réforme, ce qui condui- 
ait à distinguer non pas deux, mais trois niveaux ; d'abord celui de la norme suprême, 
Écriture ; ensuite, celui des principes de compréhension et d'interprétation de cette 
orme, la Confession de foi, enfin l'application à un contexte précis, la Déclaration de 


oi. 
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siastique au nom de l'Écriture. Les Confessions de foi de- 
meurent des règles subordonnées, amendables, révisables, 
soumises à un principe supérieur. Il ne faut donc pas en 
faire des lois fondamentales et intangibles qui commande 
raient tout. L'Écriture juge, les Confessions témoignent. 
On leur assigne une fonction plus indicative qu'impéra- 
tive. Elles expriment mais ne définissent pas le contenu de 


la foi. 


On perçoit ici que le rôle normatif est en fait un rôle 
régulateur. La Confession de foi a une autorité seconde 
par rapport à la Bible mais, comme c'est elle qui définit 
quel est le centre du message biblique et comment la 
Bible doit être lue, elle prend une place centrale dans la 
régulation de la foi de l'Église. En effet si le principe bi- 
blique était la seule source de légitimité dans le protestan- 
tisme, cela pourrait déboucher sur l'éparpillement indivi- 
dualiste ou sectaire. Car le principe biblique nourrit le 
subjectivisme religieux. On connaît les mots célèbres : 
«chaque protestant est pape une Bible à la main » 
(Boileau) ou encore «la Bible nous unit tant que nous ne 
l'ouvrons pas » (Suzanne de Dietrich). Ce principe bi- 
blique est la source de ce que Jean-Paul Willaime appelle 
dans son dernier livre «la précarité protestante »'#. C'est 
pourquoi on trouve, dans le protestantisme, à côté de la 
Bible, une légitimité traditionnelle qui se manifeste dans 
la référence au témoignage apostolique et aux Con- 
fessions de foi de la Réforme ?. 


Établir une doctrine objective, insister sur un dépôt de 
foi s'attestant dans des formulations bien déterminées, 
c'est tenter de conjurer l'individualisme religieux engendré 
par le principe biblique, c'est essayer de réguler la prédi- 
cation en particulier, en limitant son côté «témoignage 
personnel » et en soulignant l'immuabilité du Dieu qu'elle 
présente malgré le caractère individuel du discours. C'est 
bien pourquoi, nous l'avons vu, ce sont les seuls pasteurs, 
responsables de la prédication et de la catéchèse qui doi- 


vent donner leur adhésion à la Déclaration de foi. EUS 


18.Jean-Paul Willaime, La précarité protestante, Labor et Fides, 1993. Cf. I 
compte rendu de cet ouvrage, ici-même,  P- 95-96. 

19. Tel n'est pas le cas de toutes les Églises réformées. Ainsi l'Église Réformée 
Canton de Vaud (Suisse) a supprimé toute Confession de foi, et celle de Genève 
mande aux pasteurs de prêcher l' Évangile selon leur conscience. 
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donne à la prédication et à l'enseignement des règles que 
‘on peut mettre en question et contester, mais dont un mi- 
ustre ne peut pas s'écarter. 


Mais la Confession de foi n'a pas seulement un rôle 
1ormatif et régulateur. Elle exprime aussi l'identité d'une 
glise en indiquant la manière dont elle comprend, ex- 
lique et annonce l'Évangile. Signe de la vérité de la 
’arole, elle est également celui de la communion entre les 
hverses communautés locales, l'emblême sous lequel les 
idèles se rassemblent. Elle permet aussi à une Église de 
se présenter, de décliner son identité, d'indiquer ce qu'elle 
2rêche et enseigne; en quelque sorte elle lui donne un vi- 
sage public. Elle empêche l'Église de devenir une société 
nformelle, impossible à identifier, sans parole tournée 
vers l'extérieur. Et cela est particulièrement important 
dans le dialogue œcuménique où parfois nos partenaires 
nt le sentiment que les réformés ne se sentent pas vrai- 
nent engagés par les textes qu'ils signent”. 


Mais cette identité exprimée est toujours fonction du 
-ontexte théologique, culturel, social et même politique. 
l'est une identité toujours provisoire. Car même si elles 
nt une visée universelle (se rattachant à la foi commune 
le l'Église par la mention des Symboles de l'Eglise an- 
enne), les confessions de foi réformées ne prétendent 
as à une sorte d'intemporalité qui les rendrait indépen- 
jantes des circonstances. Elles cherchent à exprimer la 
Jérité évangélique dans le langage d'un lieu et d'une épo- 
ue en fonction des problèmes qui s'y posent. Qu'on dé- 
igne beaucoup d'entre elles par des noms de pays appa- 
aît à cet égard, significatif. De même que leur nombre. Il 
emble qu'il y ait là une des caractéristiques des réformés. 
De toutes les familles du christianisme, ils sont ceux qui 
édigent le plus de textes de référence définissant leurs 
loctrines et pratiques ?. Le milieu, l'entourage donne son 


20. Ainsi les luthériens leur reprochent de ne pas accorder assez d'attention à la 
‘oncorde de Leuenberg. Du côté des catholiques, le père Tillard signale la surprise 
u'éprouvent les catholiques dans des commissions mixtes « de constater le désaccord 
ratique des délégués réformés sur des points déjà acceptés dans des consensus offi- 
els ». Nouvelle Revue Théologique, juin-juillet 1971, p. 603. 

. 21. Alors que les luthériens connaissent très peu d'écrits symboliques, cinq ou Six, 
uxquels s'ajoute la Formule de Concorde, du côté réformé ils abondent au fil des 
ècles, ils se multiplient. Au XVI: siècle, on a la Confession de Bâle-Mulhouse, la 
remière Confession helvétique, la Confession de La Rochelle, la Confession 
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sens et sa portée à ces textes de Confession de foi. Coms 
me le dit André Gounelle : «L'unité du courant réformé ne 
se marque pas par la référence à un texte commun à tous; 
mais par la convergence des textes de chacun ». 


Il apparaît donc non seulement normal, mais néces= 
saire que les Confessions de foi se succèdent et prolifè= 
rent. La vérité dite d'une certaine manière en un temps et 
en un lieu donnés doit s'énoncer autrement quand on 
change d'époque et d'endroit ; elle restera pertinente et in= 
terpellante à cette condition. On ne confesse pas sa foi en 
répétant les mêmes phrases, mais en inventant des for- 
mules inédites selon les conjonctures qui se présentent. 


La Confession de foi indique ce que signifie et ce 
qu'exige la fidélité à l'Évangile à un moment précis, et 
dans ce cadre on ne doit amoindrir en rien son autorité, 
qui se confond pratiquement nous l'avons vu avec celle de 
la Parole de Dieu. Par exemple, celui qui dans l'Allema= 
gne de 1934 ne signe pas la Déclaration de Barmen, déso= 
béit au Christ et se soumet à un autre Seigneur. Mais une 
situation nouvelle appelle une autre formulation. « Une 
nouvelle Confession de foi affirme Barth, est donc néces- 
saire non pour innover, mais pour préciser tout à nouveau 
la portée de l'ancienne ». Ce travail doit sans cesse se re= 
faire. 


Dans cette perspective, le courant réformé considère 
ses différentes Confessions de la foi comme des témoins 
qui jalonnent une route et dessinent une orientation. La fi= 
délité consiste à poursuivre dans la même direction en po= 
sant de nouveaux jalons. Ainsi la Déclaration de foi de 
1938 « affirme la perpétuité de la foi chrétienne à travers 
ses expressions successives dans le Symbole des Apôtres, 
les Symboles æcuméniques et les Confessions de foi de la 
Réforme, notamment la Confession de La Rochelle ». V 


Ainsi théologiquement et ecclésialement, les 


helvétique postérieure, la Confession hongroise, la Confession écossaise, celle de 

Pays-Bas, etc. sans compter les Catéchismes, celui de Genève et celui d'Heidelber: 
que l'on considère également comme représentatifs. La production se continu 
ensuite et se prolonge jusqu'à nos jours où presque chaque Église réformée a sa 
Confession de foi particulière. Un recueil publié par Lukas Vischer en compte une 
trentaine à travers le monde pour une période de quarante ans, qui va de 1941. 

1981 : Reformed Witness Today. À collection of Confessions and Statements of Faith 
Issued by Reformed Churches, ed. by Lukas Vischer, 1982. ; 
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‘onfessions de foi ont, dans la perspective réformée, un 
atut et un rôle qui leur donnent une importance certaine, 
ans pour cela favoriser un dogmatisme ecclésiastique. 
abord parce que les Confessions de foi ne se substituent 
as à l'autorité de l'Écriture, et ne sauraient prétendre à 
ne valeur intangible. Elles ne définissent pas des dogmes 
t des doctrines qu'il faudrait prendre au pied de la lettre. 
fais elles proposent une formulation de la foi chrétienne 
ui reste relative et discutable, même si elle s'impose à un 
1ioment donné *. Et puis nous savons bien que Celui qui 
ous rencontre dans la foi est toujours plus grand que les 
ormulations dans lesquelles nous voudrions l'enfermer. 
a foi ne consiste pas à adhérer à un texte mais à se lais- 
er saisir par Quelqu'un. 
Pasteur Michel BERTRAND), 
Paris 


p 'écri i : «Les Confessions de foi protes- 
22. Comme l'écrit Auguste Sabatier en 1901 : « n ions de foi pi 

sont toujours conditionnées dans le temps et ne sont Jamais définitives ; elles 
Stent toujours révisables, par conséquent sujettes à la critique et à une réformation 
tre lesquelles, il ne saurait y avoir de prescription», Esquisse d'une philosophie de 


eligion, Fischbacher, 1901, p. DS 
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UNE MISSION URBAINE 
POUR AUJOURD'HUI ? 


Le christianisme a été davantage, au cours de son his- 
oire, un phénomène urbain que rural. A l'origine, il est 
varti de Jérusalem pour s'implanter dans la plupart des 
étropoles du Bassin Méditerranéen, Antioche, Corinthe, 
lexandrie, Rome. La France a été évangélisée, comme 
ülleurs, d'abord dans les villes : Lyon et Marseille ont ac- 
tueilli les premiers foyers de christianisme gallo-romain. 
es campagnes, peuplées de « pagani », paysans-païens, 
e furent conquises que progressivement, grâce surtout au 
léveloppement des ordres monastiques. Mais si le milieu 
ral a été plus difficile à conquérir, et si les superstitions 
‘y sont montrées plus tenaces, en revanche il a fait mon- 
e par la suite d'une plus grande stabilité dans la pratique 
hrétienne. La contestation du christianisme en place n'est 
renue que rarement des campagnes, en dehors de certains 
rroupes hérétiques des 12-13° siècles, ou des soulève- 
nents paysans des années 1520. Encore conviendrait-1l de 
e la part dans ces mouvements de ce qui revient à des 
neneurs issus des cités. La ville, siège de l'évêque, des 
coles et des facultés, est le lieu où s'affirme la pérennité 
e l'Église, mais où se développent en même temps les 
rmes les plus radicales de sa contestation: le combat de 
uther et Calvin contre la papauté est souvent symbolisé 
sar celui de Wittenberg et de Genève contre Rome. 


Les fondements de ce dualisme sont déjà perceptibles 
ans l'Ancien Testament : la ville est d'abord, pour les 
raélites pasteurs et nomades, le lieu qui abrite les adora- 
urs d'idoles, le lieu de la perdition et de la débauche 
mbolisé par Babylone et Sodome. Mais lorsqu'Israël 
end possession de Canaan, Jérusalem et son Temple de- 
iennent le signe tangible de la présence même de Dieu 
armi son peuple. Ces deux lectures de la ville ne cesse- 


! 
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ront pas de ce fait d'être antagonistes : le message des pros 
phètes, qui fustigent le luxe et les idolâtries des villes, ans 
nonce en même temps la nouvelle Jérusalem, dont Jean 
fera dans son Apocalypse le symbole même du Royaume 
de Dieu. 


La ville est donc un lieu ambigu, pour Israël comme 
pour le christianisme. Cette ambiguïté ne cessera pas 
lorsque le siècle des Lumières aura entamé le monopole 
du christianisme sur le monde politique, intellectuel et re= 
ligieux. Les progrès de la science et la révolution indus- 
trielle feront certes rêver à une cité nouvelle, dont l'hy= 
giène et la science auront banni la maladie et la 
superstition. Mais cette cité idéale sera à nouveau un 
leurre, puisque le phénomène marquant de la révolution 
industrielle sera l'apparition du prolétariat urbain, cettè 
classe de «nouveaux serfs » qui déclinera la misère sut 
tous les modes : chômage, alcoolisme, mortalité impor: 
tante. 


Lorsqu'en 1841, Johann H. Wichern crée le concept de 
«Mission Intérieure », il s'inscrit dans cette préoccupation! 
séculaire de la ville comme lieu d'affrontement par excel= 
lence du Christ et de l'Adversaire. Même si toute la chré= 
tienté est concernée par la nécessité d'une Mission « Inté= 
rieure », c'est d'abord le prolétariat de l'Allemagne 
industrielle naissante que vise son fondateur. Il s'agit sans: 
doute de conquérir pour le Christ ces «cités cananéennes > 
dominées par l'idolâtrie et la débauche que sont les 
grandes villes industrielles. Mais il s'agit tout autant de 
rappeler à ceux qui y ont le monopole du pouvoir et de 
l'argent le droit des pauvres à mener une vie digne et 
éclairée par l'Evangile. Avant le grand incendie social dé 
1848, Wichern cherche à mettre en garde les bien-pen* 
sants : « Voici le monde de ceux qui possèdent, partout 
animés par la poursuite du gain et de la jouissance, indi 
férents aux valeurs et à l'idéal chrétien, et détournés de 
l'amour apporté par Jésus. Ils ne consentent que sous l'em 
pire de la nécessité et à contre-cœur, à plier devant les 
exigences du droit et de l'amour qu'ils doivent aux classes 
ouvrières. Entre le mammonisme d'une grande partie dei 
possédants et le fanatisme des social-démocrates, quelll 
que soit leur haine réciproque, il y a une profonde paren 
té ! Ils s'accordent pour s'émanciper pratiquement dé 
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Evangile » (cité par F.-J. Leenhardt, in La Mission inté- 
ieure et sociale de l'Église, Paris, 1931, p. 206). Dans 
les prolétaires et l'Église » (1848) le visionnaire Wichern 
'écrie : «Il faut prêcher l'Évangile aux pauvres! Cette réa- 
ité à venir doit être l'un des plus grands signes de la re- 
‘aissance et du renouveau intérieur de l'Église. Le fruit en 
ra que les pauvres, grâce à la puissance de la prédication 
livine, croiront d'une manière qui seule caractérise la foi, 
‘’est-à-dire qu'ils seront renouvelés dans toute leur vie 
ersonnelle, familiale, sociale et politique ». C'est d'une 
Ile vision, relayée par beaucoup d'autres pionniers que 
taîtra et se développera à travers toute l'Europe la Mission 
térieure, appelée plus spécifiquement quelquefois 
Æission Populaire, ou Mission Urbaine. Si les différentes 
uvres qui en sont issues sont encore bien vivantes dans 
*eaucoup de grandes villes européennes, l'environnement 
ocio-économique a bien changé depuis le temps des 
Honniers. Dans ces conditions, le concept de Mission 
térieure ou Urbaine a-t-il encore un sens aujourd'hui ? 
Pour répondre à cette question, nous devons tenir 
ompte d'une part de la situation actuelle de la grande 
iille, et d'autre part de l'évolution du christianisme urbain, 
Ilus particulièrement dans sa composante protestante. 


.. LES MUTATIONS ÉCONOMIQUES ET SOCIALES 


La première révolution industrielle avait conduit à 
xode rural et au développement des grandes villes où il 
portait de concentrer une main d'œuvre nombreuse et 
on marché. Les seuls centres industriels qui se sont déve- 
ppés hors des grandes villes y ont été contraints par la 
iisponibilité à bas prix de l'énergie (énergie hydraulique 
our l'industrie textile dans les Vosges par exemple) ou de 
ertaines matières premières (sidérurgie en Lorraine). 
Dans ce cas, c'est autour des usines que se sont constitués 
es centres urbains (ex: la conurbation de la vallée de la 
ensch en Lorraine) ou des cités ouvrières. 

Le mouvement de la seconde révolution industrielle, 
]le de l'électronique, qui n'en est encore qu'à ses débuts, 
une dynamique pratiquement inverse : à la logique de la 
ncentration dans d'énormes unités manufacturières et de 
organisation pyramidale du travail va succéder progressi- 
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vement une déconcentration en PME de quelques cen= 
taines de salariés hautement spécialisés et l'organisation 
du travail va devenir beaucoup plus collégiale que pyra= 
midale. Autour d'un robot ou d'une machine à commande 
numérique, les compétences exigées sont telles que le tras 
vail ne peut plus être réduit à une simple succession de 
gestes élémentaires répétés à l'infini: ces gestes-là, la 
chaîne de production automatisée les effectue toute seule: 
Par contre le contrôle, la maintenance, le dépannage, voire 
le perfectionnement de la machine ne peuvent être assurés 
que par des équipes de personnels motivés et complémen: 
taires, sachant prendre des initiatives au moment oppor= 
tun. 


Ceci a d'importantes répercussions sur les relations so= 
ciales : l'époque du patron tout-puissant sur une armée 
d'ouvriers, exécutant des tâches mécaniques et répétitives 
dans des conditions éprouvantes, est révolue. Certes les 
fonctions de commandement et d'exécution existeront tou= 
jours, mais l'élévation requise du niveau des qualifica= 
tions, la complexité et l'adaptabilité croissante des proces: 
sus de production, la nécessité permanente d'innover 
conduiront peu à peu à privilégier la coopération sur l'exés 
cution. La réhabilitation de l'entreprise et le déclin des 
idéologies prônant la lutte des classes sont en grande par 
tie, en Europe de l'Ouest, des conséquences de cette révo= 
lution technologique. L'entreprise n'est plus d'abord le lieu 
insalubre de l'exploitation du prolétaire-ouvrier par lé 
bourgeois-patron, mais celui d'une promotion possible, 
d'une formation à continuer, d'une culture à partager. Le 
développement des «cercles de qualité » où l'on cherche à 
résoudre ensemble, tous niveaux hiérarchiques confondus; 
la solution d'un problème pratique est un exemple très re= 
présentatif de cet état d'esprit. On pourrait citer également 
la politique de «modernisation négociée » qui fait obliga* 
tion au chef d'entreprise de consulter son comité d'entre 
prise, pour certains projets d'investissement. On s'est en 
effet aperçu que la prise en compte des facteurs humaink 
était essentielle pour la réussite d'un investissement de 
modernisation de la génération «électronique » : l'insuffi 
sance de la formation, de la préparation psychologique, di 
la requalification des postes de travail ont souvent condui 
à des échecs retentissants. La «révolution électronique: 
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end à faire admettre qu'en économie «il n'est de richesse 
que d'hommes ». 


Cette reconnaissance se traduit par ailleurs par une 
meilleure prise en compte des conditions de travail dont 
‘amélioration conduit à celle des performances de l'entre- 
rise. Aussi n'hésite-t-on plus à installer les entreprises 
‘au vert». Sophia Antipolis et ses entreprises «high- 
ch » en prise directe avec les laboratoires de recherche 
:st sans doute l'exemple extrême d'une telle décentralisa- 
ion au vert (et au soleil!) des activités. 


Parallèlement, les centres-villes deviennent de plus en 
lus le lieu des activités tertiaires et des bureaux. 


Ces évolutions tendancielles ne signifient évidemment 
as qu'à l'avenir il n'y aura plus que des cols blancs qui 
availleront dans des usines-laboratoires décentralisés à 
campagne, avec piscine et tennis à proximité. Mais 
Hles signifient au moins que l'ère de l'industrie manufac- 
rière est achevée, comme s'est achevée il y a un siècle 
ère de l'agriculture vivrière. En Alsace, région indus- 
ielle, l'industrie ne représente plus que 33 % des emplois, 
“our 55 % dans le tertiaire (Agriculture : 4%, BTP: 8%, 
lonnées RGP 82). A Strasbourg, ces chiffres sont de 70% 
our le tertiaire et 23 % pour l'industrie. Non seulement 
s emplois industriels évoluent qualitativement, mais ils 
liminuent quantitativement au profit des emplois ter- 
iaires. Tout projet de Mission Urbaine se doit de prendre 
im compte de telles données. 


Si la révolution électronique porte en germe une nou- 
relle culture d'entreprise qui repose sur l'élévation du ni- 
‘eau de formation et de qualification et une nouvelle 
rme de dialogue social, elle n'en sécrète pas moins pour 
Lutant de nouvelles poches d'exclusion. En effet, pour 
eux qui ont su prendre le train de la modernisation, tout 
ra bien. Mais pour ceux qui restent sur le quai? Pour eux, 
‘exclusion demeure, mais elle a changé de visage. Elle 
est plus le fait massif d'une classe sociale: les prolétaires 
l'autrefois ont aujourd'hui presque tous leur pavillon dans 
n lotissement de banlieue qui fait d'eux des «petits bour- 
eois » potentiels. Il s'agit plutôt d'une catégorie de lais- 

s-pour-compte, que l'école ou l'entreprise n'ont pas su 
u voulu retenir dans leur filet: jeunes à la dérive, chô- 
neurs sans qualification, mères isolées. 
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Il y a des risques importants de marginalisation, 
lorsque des fonctions élémentaires comme le logement ou 
la santé sont mises en cause. Le Revenu Minimum 
d'Insertion (RMI) est censé redonner une chance à de 
telles personnes. Par ailleurs, le problème de l'immigras 
tion prend dans les villes une importance et un relief nous 
veau, tant par ses aspects économiques (les immigrés re- 
présentent une part non négligeable des « RMstes ») que, 
plus encore, par ses aspects culturels et religieux: 
L'exclusion prend ici le visage du racisme ou, du côté des 
immigrés, du refus de l'intégration. Le christianisme, il 
faudra s'en souvenir, n'est plus alors seulement confronté 
à l'indifférence des masses, mais à la concurrence d'autres 
religions comme l'islam. Les jeunes, touchés non seule- 
ment par l'échec scolaire et le chômage, le sont aussi par 
la drogue. Celle-ci est collectivement dénoncée comme un 
fléau social, notamment à travers les médias '. Chômage 
de longue durée, drogue et racisme, tels sont donc les trois 
visages principaux que prennent aujourd'hui les phéno« 
mènes d'exclusion, qui traversent plus l'ensemble des 
classes sociales qu'ils n'affectent l'une d'elles exclusive 
ment. 


L'origine de ces « déchirures » du tissu social est sans 
aucun doute à chercher dans la déchirure plus fondamen“ 
tale de la cellule familiale. Les ménages désunis ne sont 
sans doute pas plus nombreux aujourd'hui qu'hier, mais" 
l'évolution de la législation sur le divorce, la contracep- 
tion, l'avortement et le travail généralisé des femmes ont 
contribué à l'accélération de la séparation des ménages, la 
croissance des foyers monoparentaux, et de façon géné” 
rale à un cloisonnement grandissant des générations. 


fait certes à tous les niveaux des collectivités publiques: 
l'Etat a mis en place le RMI, d'importantes mesures pour 
lutter contre le chômage de longue durée, une Mission 
Interministérielle de Lutte contre la Toxicomanie (MILT) 
et un Comité Interministériel à l'Intégration. Les Conseils 
Généraux financent des actions d'insertion pour le 


L. Par contre l'alcoolisme et les diverses formes de prostitution sont pratiquemen 
confinés à la sphère privée où ils continuent d'exercer des ravages, mais sans que cel 
suscite une réprobation sociale. 
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IRMIstes et les communes font un important travail à tra- 
vers leurs services sociaux. 


Pour autant, il continue d'exister des «interstices » que 
l'action publique n'atteint pas, ou ne peut pas atteindre, et 
où seule l'initiative privée, par le biais associatif, peut ré- 
pondre avec précision aux besoins en «collant » au terrain. 
À Strasbourg, l'une des réalisations les plus remarquables 
à cet égard est le Centre Martin Bucer ou Espace 13, situé 
au 13, rue Martin-Bucer, à proximité de l'Église Ste 
Aurélie. 


Il s'agit d'un ensemble immobilier ancien, que la Ville, 
ropriétaire, a mis à la disposition du GASIST (Groupe- 
ent des Associations Strasbourgeoises pour l'Insertion 
ociale par le Travail). Une partie des bâtiments a été ré- 
novée par un chantier-école destiné à des jeunes en diffi- 
ulté. L'ensemble abrite actuellement une dizaine d'asso- 
lations, entreprises d'insertions par le travail, associations 
intermédiaires, dont la plupart bénéficient de soutiens fi- 
anciers publics. Citons l'entreprise d'insertion Envie, 
manation d'Emmaüs qui propose à des jeunes en diffi- 
ulté (toxicomanes, délinquants...) un travail de répara- 
ion d'articles électroménagers qui sont revendus. L'Asso- 
ciation Intermédiaire Allo Job propose à des particuliers 
u des entreprises des services temporaires de toute nature 
-ffectués par des chômeurs qui sont rémunérés en toute 
égalité. Courséclair et Espace-Verts proposent l'un des 
services de messagerie, l'autre l'entretien d'espaces verts 
-ffectués par des jeunes en voie d'insertion. Le GASIST 
rise tout particulièrement la réinsertion par le travail des 
xicomanes après leur cure de désintoxication. Cette 
itructure ne se réclame d'aucune attache confessionnelle. 


Le protestantisme n'est pourtant pas absent du travail 
ocial en milieu urbain. Citons toujours pour Strasbourg le 
entre Social Protestant, qui s'attache à résoudre des pro- 
lèmes individuels de nourriture, de vêtement ou de loge- 
ent, la Banque alimentaire de Haute-Pierre (portée par la 
aroisse locale), Horizon-Amitié qui propose des actions 
insertion pour chômeurs de longue durée et anciens dé- 
us, le CPCV-Est qui s'est spécialisé dans la lutte contre 
illettrisme, JEEP (travail de prévention dans les cités), 

tage (restaurant et lieu d'accueil pour jeunes marginaux, 
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quai des Bateliers), le Relais (accueil et logement de jeu- 
nes marginaux). 


La liste n'est sans doute pas exhaustive. Elle montre 
que l'action associative protestante reste significative, 
mais elle est portée par un très petit nombre de perma- 
nents et de bénévoles et se développe sans grande coordi- 
nation. 


Plus en «amont» le protestantisme a-t-il encore à cœur 
de renforcer le tissu familial, à mener une action à carac- 
tère «préventif » dans le domaine éducatif, que ce soit au- 
près des enfants aussi bien que des parents ? Il est certes 
difficile de mesurer l'impact de la pastorale familiale 
s'exerçant à travers le ministère classique du pasteur et le 
travail éducatif réalisé par le biais des activités parois- 
siales (catéchèse, groupes de jeunes ménages...). Mais 11m 
est facile de constater l'absence de tout effort structuré 
dans ce domaine. La famille, l'éducation, sont des thèmes 
très marginalisés dans le vocabulaire protestant contem- 
porain. 


Pourtant, depuis quelques années, la famille est réhabi-« 
litée et une nouvelle «demande » se fait jour, qui n'est pas 
un simple retour aux modèles du passé, mais passe notam- 
ment par la reconnaissance du rôle fondamental de la fa- 
mille dans la structuration de la personnalité. Il est essen- 
tiel que le protestantisme français investisse à nouveau ce 
« créneau », s'il est vrai, comme l'affirme le théologien 
Éric Fuchs dans son livre l'« Éthique protestante », que les: 
héritiers de Luther et Calvin ont là une parole originale à à 
dire. Éric Fuchs explique clairement que l'éthique protes= 
tante a été victime de son succès dans la mesure où, par 
exemple, la société globale a admis que le mariage n'est 
pas ordonné au seul but de la procréation, mais d'abord à! 
l'épanouissement du couple. Le déclin de l'Action Fami 
liale est sans doute aussi une rançon de ce succès, lorsqu'il 
est devenu difficile de «marquer sa différence » dans uné 
société qui a fait sien l'essentiel des principes que l'on. 
prêchés. Mais Éric Fuchs insiste aussi sur la nécessité dé 
corriger les excès qu'a engendrés un tel succès. Il en voi 
essentiellement deux : l'individualisme et le refus de s'en 
gager dans la durée. Ces deux thèmes ouvrent un beai 
champ de travail pour le témoignage et le travail pastoral. 
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:2. L'ÉVOLUTION DU CHRISTIANISME URBAIN 


Comment par ailleurs les «chrétiens de base » ont-ils 
‘évolué dans leur vie religieuse en milieu urbain ? Les phé- 
inomènes sont ici beaucoup plus délicats à appréhender. 
On peut dire toutefois qu'au plan qualitatif le souci initial 
ide la Mission Intérieure (faire des paroisses des commu- 
inautés vivantes de partage) a été pris en compte, même si 
ic'est souvent très imparfaitement. 

Il paraît en effet évident pour tout le monde aujour- 
d'hui qu'une paroisse doit être un lieu de vie communau- 
itaire riche et variée, qu'elle doit former les jeunes à travers 
[l'Ecole du Dimanche et les mouvements de jeunesse, 
qu'elle doit être solidaire des plus pauvres. Les paroisses 
‘ont ainsi intégré dans leur structure propre des activités 
jusque-là portées par des mouvements associatifs de 
IMission Intérieure (ex. : groupes de jeunes, autrefois ratta- 
schés aux UCJG). Cette intégration peut être une évolution 
positive, mais elle a trop souvent été la conséquence du 
déclin du mouvement associatif dans son ensemble. Avec 
Ila baisse massive de la pratique religieuse, cela s'est tra- 
duit parallèlement par un besoin des noyaux chrétiens de 
onforter leurs convictions fondamentales. Autrement dit, 
on est passé d'une situation de pratique massive dans des 
paroisses peu «engagées », où les engagements se pre- 
maient à l'extérieur dans des mouvements associatifs, à 
ne situation de large abandon de la pratique religieuse, 
d'affaiblissement de la militance associative et de repli 
dans des petites paroisses, en général conviviales et cha- 
leureuses, constituées d'une forte proportion de chrétiens 
“convaincus. Le phénomène est en réalité encore un peu 
plus complexe, puisque la tertiarisation des centres-villes 
et la cherté des loyers ont conduit à une ségrégation des 
tranches d'âges, les jeunes générations étant conduites à 


Ceci est très net à Strasbourg, où les paroisses du 
entre-Ville cumulent les handicaps de la baisse de la 
pratique religieuse et du vieillissement de la population 
paroissiale, alors que dans les périphéries se construisent 
nombres de petits centres paroissiaux qui regroupent des 
Familles plus jeunes. 


__ En somme, le chrétien de base, qui vit dans une so- 
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ciété d'où pratiquement toute référence religieuse est ban- 
nie, a besoin de conforter les fondements de sa foi. On 
peut en prendre pour exemple les communautés reli- 
gieuses qui ne désemplissent pas, de week-ends de res- 
sourcement en séminaire de formation biblique. Ceci est 
vrai tant du côté catholique que protestant : en Alsace les 
communautés de sœurs protestantes du Hohrodberg et 
d'Erckartswiller refusent du monde. Par rapport au début 
du siècle où la dynamique était centrifuge et les chrétiens 
invités à s'engager « à l'extérieur », le mouvement est 
maintenant pratiquement inverse, centripète, orienté vers 
«l'intérieur », le retour aux sources et la redécouverte des 
racines. 


Un tel mouvement d'approfondissement est en soi ex- 
cellent, mais il n'est pas sans comporter de risques, en par- 
ticulier celui d'une indifférence à la vie sociale et d'une 
marginalisation progressive du christianisme. Risque en- 
core amplifié par le «retour du religieux », qui donne une 
nouvelle légitimité aux intégrismes et aux gourous de tout 
poil, et qui s'installe dans les décombres des idéologies 
politiques de justice sociale. 


Est-ce à dire qu'il faut à tout prix inciter ces chrétiens 
à l'engagement social? Nous ne le croyons pas. C'est là 
une question de priorité : les Eglises d'Europe de l'Ouest, 
dans leur situation de quasi marginalisation, doivent sa- 
voir choisir la leur. 


Dans le monde économique, une entreprise en diffi- 
culté qui perd des marchés ne doit en général son salut 
qu'à un recentrage sur le métier qui correspond à son 
meilleur savoir-faire, au prix de l'abandon d'activités 
moins bien maîtrisées. 


L'avenir de l'Église ne se prépare évidemment pas 
comme une restructuration industrielle. Mais la «sagesse 
der ce monde » devrait au moins la conduire à se deman- 
der quel est son métier central, fondamental, celui sans le- 
quel sa survie n'est plus assurée. 


Nous pensons que ce «métier », que nul autre ne peut 
exercer à sa place, est l'annonce explicite, la prédication 
de l'Evangile du salut. A cet égard nous adhérons entière- 
ment aux conclusions de Jean Ansaldi dans son chapitre 
« Justice et paix dans la théologie et dans l'éthique » de 
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l'ouvrage collectif « L'Agitation et le rire »? approche théo- 
logique critique du processus « Justice, paix et sauvegarde 
de la création » du COE: 


«1. Les Eglises sont d'abord et surtout chargées d'an- 
noncer l'Evangile du salut. 


2. De manière seconde mais non secondaire, elles ont 
une tâche diaconale : participer à maintenir le monde hors 
du chaos et offrir aux plus marginalisés la possibilité de 
s'humaniser et donc d'entendre l'Évangile (...). En exer- 
Ççant sa tâche diaconale, l'Église sait qu'elle ne sauve pas 
le monde au sens théologique du terme, mais qu'au mieux 
elle y opère quelques « sauvetages », tout en préparant les 
chemins du Seigneur et donc du salut. 


Elle sait aussi qu'elle ne construit pas le Royaume, le- 
quel ne relève pas de l'éthique mais de la venue finale de 
son Seigneur, toujours inattendue, toujours en rupture et 
toujours indépendante de notre volonté ». 


Cet ordre de priorité a été vrai de tous temps, avec des 
accents différents selon les époques. Ainsi du temps de 
Wichern était-il indispensable de souligner l'urgence du 
travail social et diaconal, car la misère et l'absence de 
prise en charge de la plupart des problèmes sociaux fer- 
maient à des foules innombrables l'accès à l'Évangile, 
pourtant abondamment prêché dans les églises. 


A notre époque, au contraire, l'accent doit être délibé- 
rément remis sur la prédication de l'Évangile, sans négli- 
ger pour autant l'expression concrète de l'amour du pro- 
chain. Il s'agit en effet de préserver le caractère universel 
de la proclamation du salut, faute de quoi celui-ci risque 
d'être réduit au secret de quelques initiés. Concrètement 
cela signifie que les paroisses et communautés doivent de- 

venir ou redevenir missionnaires et accroître le nombre de 
leurs membres pour enrayer la spirale mortelle de la 
‘baisse d'effectifs qui conduit à leur disparition. Cette 
évangélisation doit être débarrassée des réticences, 
craintes et complexes vis-à-vis d'un « prosélytisme » qui 
 répugnerait à notre tolérance protestante. Si nous pensons 
être porteurs d'un Évangile authentique, notre manière d'y 


| 2.L'agitation et le rire, contribution critique au débat « Justice, Paix et 
Sauvegarde de la Création », Paris, 1989, pp. 57 à 68. 
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croire et d'en vivre doit pouvoir être transmise à d'autres, 
autrement que par la seule force d'inertie de la tradition. 
Prompts à dénoncer les carences théologiques des mouve- 
ments évangéliques ou pentecôtistes, nous sommes bien 
moins aptes que ceux-ci à convaincre des non chrétiens du 
bien fondé de notre position. 


Les paroisses de nos Églises historiques ont cependant 
sur les communautés des Églises libres un avantage im- 
mense qu'elles n'exploitent guère : le fichier. La nébuleuse 
de paroissiens du fichier qui n'a plus qu'un lien formel ou 
occasionnel avec la paroisse est un vivier à exploiter. 
C'est évidemment bien plus qu'un fonds de commerce : 
une ardente obligation pour toute communauté chrétienne 
de partager d'abord l'Évangile avec ceux qui un jour lui 
ont été confiés par le baptême. Cette tâche est facilitée par 
le lien, même purement formel, qui continue d'exister 
avec la communauté locale. Elle permet d'atténuer la 
crainte d'une agression de part et d'autre. Nous nous re- 
trouvons là sur le terrain même de la Mission Intérieure. 
Mais la responsabilité missionnaire ne saurait s'arrêter aux 
frontières du fichier paroissial. C'est là qu'il s'agit de faire 
preuve d'imagination et de créativité. Et tout d'abord pour 
redonner à la communauté locale une vocation mission- 
naire. 


Cette vocation doit être dynamique, et non statique: il 
ne s'agit pas d'échauffer les paroissiens pour leur faire 
dire : «Nous avons la vérité. Venez nous rejoindre pour 
l'avoir aussi ». Il s'agit ensemble de se mettre en route, 
pour que les missionnaires soient eux-mêmes évangélisés 
par leur démarche. Cela ne se fera pas sans un approfon- 
dissement de la vie communautaire dans la prière, le par- 
tage matériel et spirituel, la recherche de formes de vie 
plus simples, moins « consommatrices ». Toutes choses 
qui correspondent à une quête des chrétiens actuels, mais 
qui doivent être orientées dans le sens de l'ouverture aux 
autres et non du repli sur soi. La dimension du temps est 
essentielle dans une telle démarche : il ne s'agit pas de. 
«monter des coups » dont l'effet sera peut-être spectacu- 
laire maïs superficiel, mais de susciter un mouvement de 
fond, sur le long terme. L'Association Rencontre, issue de 
l'Eglise réformée du Nord de l'Alsace, est un excellent 
exemple d'une telle démarche; plusieurs années d'appro- 
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fondissement spirituel ont conduit quelques chrétiens à 
une forme de vie plus communautaire, où la prière, le tra- 
vail manuel, les activités artistiques s'ouvrent à des cercles 
de plus en plus larges. Le milieu rural facilite sans doute 
dans ce cas la cohésion et les rapports de proximité, mais 
à l'inverse les rigidités de la tradition religieuse peuvent y 
être plus fortes. Une telle démarche nous semble tout à 
fait transposable au milieu urbain. 


Que peut alors signifier tout cela pour la tâche d'une 
Mission Urbaine ? Récapitulons. Nous avons constaté 
que : 


— la seconde révolution industrielle conduit à une amé- 
lioration qualitative des conditions de travail et des rap- 
ports sociaux, l'introduction de l'électronique exigeant une 
meilleure prise en compte du facteur humain. Elle conduit 
parallèlement à une tertiarisation croissante des emplois. 


— cette évolution sécrète de nouvelles formes d'exclu- 
sion sociale, que la puissance publique cherche à atténuer 
mais sans y parvenir complètement. 


— avec la baisse massive de la pratique religieuse, les 
chrétiens ont tendance à se replier dans des communautés 
chaleureuses et conviviales, mouvement parallèle au dé- 
clin de l'engagement associatif. 


— pour éviter une marginalisation irréversible, l'Église 
doit choisir clairement sa priorité. Nous estimons que 
cette priorité est l'annonce explicite de l'Evangile, portée 
par des communautés qui se remettent en marche pour de- 
venir missionnaires. La diaconie et le service social en 
sont l'indispensable corollaire qui doit «préparer les che- 
mins du Seigneur ». 

Ainsi, il nous semble qu'une Mission Urbaine devrait 
avoir comme tâche prioritaire d'accompagner les commu- 
nautés chrétiennes dans la redécouverte de leur vocation 
missionnaire. Centre de ressource et d'appui, la Mission 
Urbaine pourrait être le laboratoire où s'élaborent des ap- 
proches nouvelles dans le domaine de l'évangélisation et 
où se trouvent les moyens de soutien aux démarches en- 
treprises par les paroisses. Le public urbain, de plus en 
plus «tertiarisé », a un niveau de formation et de culture 
qui éveille son intérêt pour bien des questions de société, 
qu'elles soient scientifiques, éthiques ou culturelles. 
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Autant de domaines sur lesquels l'éclairage de l'Evangile 
peut donner sa lumière particulière, autant de pistes où le 
témoignage et l'opinion des chrétiens ont leur place, et où 
ils sont souvent même sollicités. Cette démarche d'anima- 
tion à base de conférences, débats, séminaires... viserait 
plus la visibilité du protestantisme, sa légitimité et sa co- 
hérence comme communauté de foi et de pensée qu'une 
évangélisation en profondeur. 


Le travail des paroisses viserait de son côté à appro- 
fondir la démarche des «chercheurs de Dieu ». La Mission 
Urbaine devrait à ce niveau s'engager concrètement aux 
côtés de paroisses particulières, pour jouer le rôle de cata- 
lyseur et d'appui à des projets d'évangélisation sous les 
formes les plus diverses (actions de visites systématiques, 
développement de la vie communautaire, contacts par 
lettres, téléphone...) qui pourraient être rangées sous le 
concept allemand de « Gemeindeaufbau » (littéralement 
« Construction communautaire »). Sous ce label se déve- 
loppent, en effet en Allemagne des expériences dont les 
chrétiens français pourraient tirer profit. 


L'exemple de Hambourg, qui connaît des problèmes 
de dépeuplement du centre ville, représente une démarche 
intéressante : chacune des 5 églises principales a une vo- 
cation particulière qu'elle développe. L'une a une domi- 
nante artistique avec expositions, cultes à thèmes..., une 
seconde est vouée à la musique, une troisième cultive les 
beautés de la liturgie, etc. Les actions à envisager n'ont 
d'autre limite que celles de l'imagination et la hardiesse 
des chrétiens, et éventuellement les querelles d'appareils 
et de clochers. Quant aux moyens matériels, l'exemple 
passé de la Mission Urbaine devrait nous convaincre 
qu'on parvient toujours à les rassembler dès lors qu'on a 
une vision mobilisatrice à proposer. 


Qu'en est-il alors de la diaconie vis-à-vis de ce qui 
pourrait apparaître comme «un projet de et pour les 
riches » ? Celle-ci ne doit en aucun cas être négligée, mais 
au contraire être constamment le témoignage concret de la 
crédibilité de l'Évangile, qui défriche pour le chômeur, le 
demandeur d'asile ou le marginal le chemin vers Dieu. La 
redécouverte d'une vocation missionnaire doit aller de pair 
avec l'engagement dans la diaconie, le service concret du 
prochain. Il faut redécouvrir que «la diaconie ne se dé- 
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lègue pas ». Il s'agit là d'une vérité fondamentale qui au- 
thentifiera la vocation missionnaire d'une communauté. Il 
ne suffit pas de renvoyer les personnes en difficulté à l'or- 
ganisme spécialisé compétent, il faut accepter de marcher 
avec celui qui est dans le besoin, en ne laissant pas cette 
tâche aux seuls pasteurs. 

Certes, selon le quartier l'effort à faire dans ce sens 
sera plus ou moins important. Mais personne ne peut s'en 
croire dispensé, tant est vrai le constat que l'exclusion 
peut traverser toutes les classes sociales. Accepter de 
prendre en charge la diaconie c'est pour une communauté 
chrétienne s'inscrire dans la visée originelle de la Mission 
Intérieure : apporter l'Évangile dans toutes ses dimensions, 
spirituelle, sociale, voire politique. Certes, les paroisses ne 
peuvent à elles seules assumer tous les aspects du service 
social. Elles doivent s'appuyer sur l'expérience et le sa- 
voir-faire des organismes spécialisés. La Mission Urbaine 
aurait là un rôle tout indiqué de coordination des orga- 
nismes, et de relais de leur présence et de leur savoir-faire 
dans les paroisses. Mieux connus, ces organismes bénéfi- 
cieraient en retour, d'un meilleur soutien, moral et finan- 
cier, de la part des chrétiens de base. De la même façon, la 
Mission Urbaine, au contact des réalités paroissiales, 
pourrait prendre la mesure exacte des problèmes auxquels 
elles sont confrontées (racisme, drogue...) et tenter d'éla- 
borer avec elles des réponses ou des esquisses de solution. 

On l'aura compris, nous plaidons pour une Mission 
Urbaine qui serait en prise directe avec les paroisses, en 
priorité pour leur rendre leur vocation missionnaire, mais 
dans le même temps pour les accompagner dans leur ac- 
tion diaconale. Les deux choses ne peuvent être ni sépa- 
rées ni déléguées. En étant directement au service des 
communautés locales, une Mission Urbaine serait pleine- 
ment en prise avec les urgences de notre époque, tout en 
étant fidèle aux visées originelles des fondateurs de la 
Mission Intérieure. S'appuyer sur le témoignage des pères 
pour avancer aujourd'hui d'un pas supplémentaire vers la 
cité de Dieu, qui nous sera donnée par pure grâce, telle est 
l'invitation que l'auteur souhaite adresser à tous ceux qui 
ont pour souci l'Évangile dans la cité. 
| C. ALBECKER, 
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LES ÉGLISES ALLEMANDES 
FACE AU POUVOIR* 


J'ai volontiers accepté cette invitation, car pour les 
Églises évangéliques en Allemagne de l'Est, le lien avec 
les Églises protestantes en France a revêtu une importance 
particulière dans les décennies passées. Beaucoup de 
Français nous ont visités, nous ont adressé des invitations, 
ou ont construit des ponts. Cela a été un encouragement, 
qui a suscité une espérance pour l'avenir de l'Église. Ces 
visites ont aussi manifesté quelque chose de la richesse de 
l'Esprit, stimulé l'imagination pour la vie en Eglise. Pour 
tout cela, je voudrais exprimer ma gratitude. Le lien entre 
nous restera tout aussi important à l'avenir pour nos 
Églises. Les Églises évangéliques en Allemagne de l'Est 
sont désormais à nouveau unies avec les Églises évangé- 
liques en Allemagne de l'Ouest. Si elles sont sur un pied 
d'égalité avec les Églises de l'Ouest pour ce qui concerne 
leur statut juridique et leurs structures, elles sont cepen- 
dant très différentes par leur situation sociologique. La 

différence est particulièrement importante à Berlin, que je 
vous cite à titre d'exemple : à Berlin-Ouest 43 % de la po- 
 pulation sont inscrits comme membres de l'Église, par 
contre à Berlin-Est, ce sont moins de 7 % qui appartien- 


* Texte d'une conférence donnée le 25 juin 1992 en l'église Saint-Thomas de 
Strasbourg. La Conférence fut annoncée sans ce titre français, mais l'exposé allemand 
s'intitule «Kompromiss oder Kumpanei », ce qui se traduit plutôt par «compromis ou 


compagnonnage ». 
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nent à l'Église évangélique. L'association « Rencontre de 
chrétiens protestants en France et en R.D.A.» a constaté 
très justement dans son dernier rapport que «les Eglises 
de l'ex-R.D.A. se réorganisent de plus en plus, à la suite 
de la réunification de l'Allemagne, en Églises de multitu- 
de’. Statistiquement cependant, elles restent minoritaires. 
Pour surmonter cette tension, la rencontre et le dialogue 
avec des Églises minoritaires d'Europe de l'Ouest, en par- 
ticulier avec les Protestants de France, peuvent être parti- 
culièrement utiles ». C'est la raison pour laquelle j'ai vo- 
lontiers accepté cette invitation. 


Le sous-titre de ma conférence couvre un champ très 
vaste. Quelles sont les Eglises allemandes visées ? On 
pourrait procéder à une comparaison entre les Eglises en 
R.D.A. et celles de l'ancienne République Fédérale. Mais 
cela ne me tente guère. Car il faudrait procéder avec beau- 
coup d'attention et par touches fines, et le temps nous 
manquerait. On pourrait aussi prolonger le rayon d'inves- 
tigation vers le passé et comparer la situation et le com- 
portement des Eglises sous le national-socialisme, comme 
cela se fait souvent actuellement en Allemagne lors de dé- 
bats autour de la «réappropriation du passé ». C'est cette 
dernière approche que je vais d'abord retenir, pour parler 
ensuite des Eglises évangéliques en R.D.A. 


La dictature du national-socialisme et la dictature du 
prolétariat — concrétisée dans celle d'un parti marxiste — 
sont toutes deux des dictatures. Et malgré cela, il faut soi- 
gneusement distinguer les deux. Certes, celui qui a réelle- 
ment été victime d'une dictatutre ne s'interroge pas long- 
temps sur les différences. Les victimes ont droit, sans 
distinction, à la reconnaissance de leur dignité bafouée et 
à la solidarité de la société pour le rétablissement de leurs 
droits, pour autant que cela soit possible. Mais l'amalgame 
qui serait fait, par exemple dans une théorie globale du to- 
talitarisme, bien qu'éclairante, conduirait à niveler les dif- 
férences de situation et à gommer la distinction des mo- 
ments historiques. En ce sens, elle pourrait devenir para- 
lysante, cacher des possibilités d'explications historiques. 
et rendre difficile la reconnaissance concrète de la faute 


1. Volkskirchen : littéralement, Églises du peuple. 
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commise. La foi chrétienne, quant à elle, a le sens du con- 
cret, du particulier, de l'unique, voire du hasard en his- 
toire. Car la foi chrétienne confesse cet homme unique et 
particulier qu'est Jésus de Nazareth, elle confesse le 
Seigneur, condamné et mort sur la croix. 


Je relève alors deux différences (il en existe beaucoup 
d'autres et d'extrêmement significatives) entre la dictature 
national-socialiste et socialiste en R.D.A. 


D'abord, l'idéologie national-socialiste, avec son mé- 
pris destructeur des autres peuples et races, pouvait avec 
son décorum et ses mascarades de religiosité populaire, 
plaire à des hommes ayant des ambitions «religieuses » et 
les séduire — et de tels hommes existent aussi dans les 
communautés chrétiennes. Mais elle n'avait pas d'idéaux 
ancrés au cœur de son idéologie, auxquels on aurait pu 
faire appel pour critiquer la réalité national-socialiste elle- 
même. Une Eglise ou une théologie orientée par le témoi- 
gnage biblique pouvaient encore moins en appeler aux 
idéaux du national-socialisme pour en critiquer la réalité. 


La société socialiste, par contre, s'est constamment ré- 
férée à des idéaux (victoire sur l'aliénation de l'homme par 
la production et l'argent, justice égale pour tous les mem- 
bres de la société) proches du christianisme. Cet état de 
choses a donné non seulement aux Eglises, mais aussi à 
tous les hommes dans la société socialiste, une possibilité 
de réaction vis-à-vis de la réalité. Le discours introduit par 
le Parti autour du «socialisme réel» fut la tentative déses- 
pérée d'éconduire et de bloquer toute critique de la réalité 
à partir de l'idéal lui-même. 

D'autre part, je voudrais citer également quelque chose 
d'apparemment extérieur à notre débat, mais qui me paraît 

d'une grande signification pour notre compréhension his- 
 torique. La domination national-socialiste a duré 12 ans 
avec ses conséquences effroyables pour la terre entière. 
La moitié de ces 12 ans furent des années de guerre, avec 
toutes sortes de règles et de possibilités d'exception pour 
les hommes sous la dictature. La R.D.A. a existé 40 ans: 
une génération a grandi, est allée à l'école, a fait des étu- 
des, appris des métiers, fondé des familles dont les enfants 
ont à nouveau grandi, étudié et fondé des familles. Deux 
générations de parents ont été confrontées au problème 
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suivant : quelles conséquences auront notre comportement 
et nos choix politiques sur le devenir et la vie future de 
nos enfants ? Puis-je exiger de mes enfants de devenir vic- 
times de mes propres choix politiques ? Cette question fut 
un motif puissant pour lequel de nombreuses personnes 
ont accepté, contre leur propre conscience, de s'adapter 
aux contraintes de la société socialiste. L'exemple le plus 
marquant est le fait que les Églises ont perdu la lutte 
contre la Jugendweihe ? comme Ersatz pour la confirma- 
tion. Malgré le grand courage de certains, qui ont beau- 
coup sacrifié, la majorité des membres des paroisses n'a 
pas suivi les directions d'Eglises. 


Autre exemple : lorsque peu de temps après la ren- 
contre Honecker-Schünherr*, le 6 mars 1978, on introdui- 
sit dans l'enseignement scolaire la formation militaire, les 
Églises protestèrent et obtinrent au terme d'âpres négocia- 
tions la possibilité pour les jeunes d'être dispensés de cette 
formation. Cette possibilité n'a été que très peu utilisée. 


_ Ces expériences décevantes ont conduit les directions 
d'Églises à se poser la question suivante : «Que pouvons- 
nous exiger de nos communautés ? ». Ce ne sont pas nous, 
les directions d'Eglises, qui avons à supporter les consé- 
quences de nos déclarations et décisions, mais les fidèles 
de nos paroisses. Que pouvons-nous attendre de leur capa- 
cité de résistance spirituelle ? Cette question indispensable 
et responsable peut conduire au doute quant à la puissance 
du Saint-Esprit. Là où en a résulté la résignation spiri- 
tuelle, celle-ci a pu conduire — et elle a effectivement con- 
duit — à la collaboration avec le pouvoir pour préserver au 
moins l'existence extérieure de la communauté (je ne vise 
pas ici Manfred Stolpe, dont je parlerai plus loin). 


Je voudrais maintenant, à partir d'un regard en arrière 
et dans l'état actuel de mes connaissances, rassembler 
quelques éléments d'une mosaïque qui rendra plus proche 
l'accès aux Eglises évangéliques de R.D.A. Le discerne- 
ment historique ne vient pas de ce que l'on décide un jour 
de tirer un trait au bas de la page pour «mettre le passé au 
banc d'essai ». Ce comportement moralisateur, actuelle- 
ment très prisé en Allemagne, doit absolument être refusé 


2.Consécration des jeunes. a 
3. Président de la Conférence des Évêques luthériens Est-allemands. 
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par les Eglises, comme incroyablement présomptueux. 
Nous tous, nous sommes tous les jours à nouveau au banc 
d'essai de Dieu qui — pour notre bonheur et notre salut — 
s'est révélé comme Père de Jésus-Christ. Le discernement 
historique apparaît et évolue dans un processus historique 
lui-même mouvant. De même que le paysage et l'horizon 
se déplacent et se transforment durant une excursion en 
montagne, de même nos regards sur le passé évoluent. 
C'est seulement quand nous sommes conscients de cela et 
que nous considérons humblement notre connaissance im- 
médiate comme partielle, que nous serons préparés à dé- 
couvrir la vérité de notre histoire, découverte que Dieu 
nous a promise dans le jugement que nous espérons. 


Voici donc quelques éléments de ma mosaïque. 


GÉNÉRATIONS 


Ce que je vais décrire maintenant est évidemment trop 
général et devrait être nuancé et adapté aux cas particu- 
liers. 


Pour la génération de nos pères s'imposait une vision 
de la R.D.A., comme étant l'Etat décrit dans Apocalypse 
13, le royaume des méchants et des ténèbres, par rapport 
auquel il fallait garder ses distances, avec lequel 1l fallait 
si possible éviter d'entrer en contact et dont les lois n'ont 
pas à être respectées (Otto Dibelius). Du côté catholique, 
on exprimait cela en interne de la manière suivante: la 
R.D.A. n'est pas «concordable » ce qui souleva naturelle- 
ment l'objection que le Reich hitlérien était, quant à lui, 
«concordable »… 


Un tel comportement de distanciation par principe 
pouvait encore à peu près être appliqué dans la vie cou- 
rante par les collaborateurs de l'Église, du fait de leur po- 
| sition privilégiée (jusqu'à ce que surgissent dans leurs fa- 
milles les difficultés venant des enfants grandissants). 
| Pour de simples fidèles, une telle compréhension de la si- 

tuation des chrétiens en R.D.A. devait conduire tôt ou tard 
_à quitter le pays. Lorsque ceci ne fut plus possible après 
l'érection du Mur, cette vision de l'État devint rapidement 
invivable, et conduisit ses tenants à d'hypocrites compro- 


mis quotidiens. 
| 
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Mais dès avant la construction du Mur, se développa 
un débat théologique autour de la justification d'une telle 
attitude. Le Christ ressuscité, à qui tout pouvoir a été 
donné dans le ciel et sur la terre, n'est-il pas aussi le 
Seigneur de ce pays et de ses habitants (lettre de Karl 
Barth à un pasteur en R.D.A.)? Le prophète Jérémie n'a-t- 
il pas écrit sa lettre aux exilés de Babylone ? Les chrétiens 
ne sont-ils pas appelés dans cette société à chercher le 
chemin de l'obéissance dans la foi en «solidarité critique » 
et en «coopération concrètement différenciée » (Heino 
Falcke) ? «L'Église dans le socialisme » devint alors la de- 
vise des générations suivantes. 


Les enfants de celle-ci, qui ne connaissaient le stali- 
nisme que par oufï-dire et ne savaient rien du 17 juin 1953, 
ne voulurent plus rien savoir des compromis de leurs pa- 
rents, que ceux-ci n'avaient consenti que pour leur bien. 
Ils déclinèrent cette tutelle pleine de sollicitude. Ils ne 
voulaient pas de la tutelle paternaliste de l'Etat, mais pas 
davantage de la tutelle maternelle de l'Eglise. Ils se retrou- 
vaient en groupes de base, toujours à nouveau aux prises 
avec la contradiction consistant à refuser la tutelle de 
l'Eglise, tout en se servant largement de son toit protec- 
teur. Ils furent les initiateurs du changement. 


« L'ÉGLISE DANS LE SOCIALISME », 
DE LA PROVOCATION A LA DISSIMULATION 


La devise «l'Église dans le socialisme » est aujourd'hui 
largement critiquée. Personne n'aime à l'utiliser. Cela est 
évidemment fortement lié au fait que le mot socialisme est 
devenu obsolète. Mais personne ne devrait s'y tromper: 
les questions que la théorie et la pratique du socialisme 
ont posées ne sont en aucun cas mortes avec la disparition 
des Etats socialistes. Les interpellations des idées socia- 
listes à l'économie de marché capitaliste sans vision so- 
ciale demeurent. Dans la formule «l'Église dans le socia- 
lisme », il faut prendre en compte son origine historique et . 
sa fonction. Elle fut, au temps de son invention, une pro- 
vocation et l'annonce d'un conflit. Pour l'État, l'Église était | 
un corps étranger au socialisme. Pour les Églises, l'idéolo- : 
gie socialiste, avec son athéisme, ne pouvait pas s'accor- 
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der avec elles. La formule reliait donc les notions contra- 
dictoires. Elle énonçait quelque chose qui ne pouvait pas 
exister. Que l'on puisse — en termes pauliniens — vivre 
dans la chair, mais non selon la chair, ou, en formulation 
johannique «être dans le monde, mais non pas du mon- 
de », cela n'était pensable et ne pouvait être espéré que 
grâce à un miracle du Saint-Esprit. Il me semble que dans 
la communauté œcuménique hors d'Allemagne, cette for- 
mule a pour l'essentiel été comprise dans ce sens. 


Elle fut une exhortation pour les chrétiens à entrer ré- 
solument dans la société et d'y vivre avec la puissance ex- 
plosive du Saint-Esprit dans la confiance en la présence 
de Dieu, de sorte que l'impossible devienne possible, sans 
crainte d'aucune «contamination ». Ceci fut aussi la 
source d'inspiration de l'activité de Manfred Stolpe. Ce 
faisant, il ne s'agissait pas de la sauvegarde craintive de la 
pérennité de l'institution Église, mais de la création «d'es- 
paces de liberté », c'est-à-dire d'espaces de mouvement 
exemplaires, pour toute la société. 


À vrai dire, cette devise servit également de formule 
de reconnaissance. L'Église n'a plus caché à l'Etat et à la 
société sa marque propre. Nous la nommions désormais 
comme elle se nommaïit elle-même. De cette manière nous 
avons abandonné les ornières de la politique de non-re- 
connaissance de l'Allemagne de l'Ouest, qui a provoqué 
de si profondes blessures dans l'histoire de la R.D.A. 


L'État a été conduit de la sorte à clarifier d'abord pour 
lui-même le discours sur «l'Église dans le socialisme ». Il 
n'était pas question de laisser s'introduire par là un ramol- 
lissement idéologique. Paul Verner, qui était à cette 
‘époque responsable des questions ecclésiastiques au bu- 
reau politique, fut conduit à refuser explicitement le con- 
cept d'une théologie ou d'une Église «socialistes », et à dé- 
clarer leur impossibilité idéologique. En tant que formule 
de reconnaissance, ce type de discours fut également uti- 
lisé par l'État pour en déduire un devoir de subordination. 
Il fut utilisé pour dissimuler la vision fondamentalement 
critique que l'Église avait de l'État. La formule évolua 
vers ce qu'elle était dès le début par sa structure verbale 
même, une formule de récupération. 
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BARMEN V 


Dans le même temps, les directions d'Églises ont mis 
en sourdine la critique théologique fondamentale de l'État 
et de sa constitution, de l'image de l'homme qui y était im- 
plicitement contenue, etc. Elles ont abandonné cette cri- 
tique aux Facultés de théologie et aux Académies évangé- 
liques. Pour le comportement vis-à-vis de l'État, on s'est 
référé à Barmen V. Selon cette thèse de la déclaration 
théologique de 1934, l'État a le devoir, en tant que dispo- 
sition de la grâce de Dieu, de veiller à la paix et au respect 
de la justice. Les Eglises ont cherché par là à responsabili- 
ser l'État, avec plus ou moins de détermination, quelque- 
fois avec force, d'autres fois à voix basse. De cette ma- 
nière se sont manifestées les lacunes de Barmen V. En 
effet, Barmen V ne fait pas de la logique interne de l'Etat 
un sujet relevant de la théologie, et parmi les devoirs de 
l'État manque la défense du droit et de la liberté. Cette 
exigence du droit à côté de la justice, et aussi la liberté, 
n'est redevenu un thème de discussion publique en R.D.A.: 
qu'à travers le processus conciliaire des rassemblements 
œcuméniques. Les Églises évangéliques de R.D.A. ont ici 
souffert du déficit de la doctrine protestante de l'État, qui 
pourrait aussi avoir des conséquences négatives sur notre 
participation constructive, en particulier par la théologie, à 
la formation de la future Europe. 


LE POUVOIR DES ÉGLISES 


Les Églises furent les seules institutions qui n'étaient 
pas incluses dans le système juridique et administratif 
centralisé de la société. Cela leur a donné une énorme li- 
berté pour la définition de leurs priorités internes. Mais 
cela a nécessité un grand nombre de discussions avec des 
représentants de l'État. Promulguait-on une nouvelle loi, 
par exemple sur les prix de l'énergie, il fallait déterminer 
si les Eglises devaient être traitées dans ce cas comme une 
entreprise, Où un parti, ou une organisation sociale, ou 
comme un simple citoyen. De telles négociations ne se 
conclurent jamais, à deux exceptions près, par des accords 
écrits, mais seulement par des assurances ou des conven- 
tions orales. L'État, qui a laissé des masses d'actes admi- 
nistratifs, si impressionnantes, craignait le document de 
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papier comme le diable craint l'eau bénite. Il fallait s'en 
remettre entièrement à la parole. De façon paradoxale, 
dans un système où régnait la méfiance systématisée, on 
se fiait à la parole. Cela se rapproche du compromis. J'y 
reviendrai plus loin. 


Cette situation particulière des Églises rendait bien sûr 
difficile pour l'État toute influence sur celles-ci. Il n'y 
avait là ni parti, ni syndicat, ni amitié germano-soviétique, 
etc. Cet état de choses explique l'intensité de l'infiltration 
des Églises par les Services de Sécurité d'État (STASI). 
Nous avons toujours su cela, à vrai dire à un point que la 
publicité actuelle autour de ces questions ne soupçonne 
même pas. Mais nous l'avons — Dieu merci! — toujours 
souverainement ignoré en nous interdisant de nous inter- 
roger intérieurement pour deviner qui parmi nous pouvait 
transmettre des rapports à la Sécurité d'Etat. De cette ma- 
nière, nous nous sommes mutuellement fait confiance et 
avons évité l'objectif de division que poursuivait la 
STASI., sous couvert de « différenciation ». Mesuré à 
l'aune de l'infiltration, qui suscite actueHement tant déton- 
nement dans les média, le succès de la STASI fut plus que 
préoccupant. La STASI savait tout; elle avait happé dans 
son étau un très grand nombre de personnes — et chacune 
était une personne de trop. Mais elle n'est pas arrivée à 
manipuler l'évolution des Églises. Comment cela a été 
possible, les journalistes devraient l'étudier et les histo- 


riens le clarifier. 


La situation exceptionnelle qu'avaient les Églises, 
parce qu'elles n'avaient pas de «situation » du tout, leur a 
donné non seulement de la liberté, mais aussi du pouvoir. 
C'était tout d'abord le pouvoir de la conscience de soi: 
n'étaient-elles pas étrangères, comme il était dit des com- 
munautés chrétiennes du Nouveau Testament ? Leur exis- 

tence sans sécurité n'était-elle pas précisément conforme 
au témoignage biblique ? Une identification aussi immé- 
 diate et sensible redresse et rend fort. 


Mais le pouvoir des Églises provenait aussi de leur sé- 
paration du système. Toutes les organisations sociales se 
sont empêtrées dans la crise d'autorité dans laquelle cet 
État s'est trouvé pris dès le début. L'Etat revendiquait le 
monopole de la vérité. Le doute était interdit, et là où le 
doute est interdit, le mensonge n'est pas loin. 
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Les Églises furent par leur existence dépouillée, qui 
selon l'idéologie aurait dû être impossible, la contestation 
du monopole, l'alimentation du doute. C'est de la crise 
d'autorité de toutes les institutions sociales que les 
Églises, parce qu'elles étaient extérieures à tout le système 
social, ont reçu leur autorité, qu'elles ont suscité l'attention 
des média étrangers et à travers ceux-ci, celle de l'en- 
semble de la société. Les Églises avaient donc un pouvoir 
qu'elles ont aujourd'hui perdu dans la société pluraliste, 
Elles ne sont aujourd'hui qu'une voix parmi de nom- 
breuses autres. 

Les Églises n'ont jamais utilisé ce pouvoir, qu'elles te- 
naient de leur position unique dans la société, contre 
l'État. Elles ont refusé de poser la question du pouvoir po- 
litique parce que cela ne correspondait pas à leur mission. 
Il faut alors poser la question critique de savoir si les 
Églises ont usé du pouvoir qu'elles avaient, avec leurs 
faibles moyens, en étant fidèles à leur mission. 


COMPROMIS * 


. L'historien de l'Église Gerhard Besier a attaché à 
l'Eglise, à travers son volume de documents Prêtres, chré- 
tiens et catholiques, le grelot du compromis. Le livre est 
précieux à cause des documents de la STASI. Il est une 
honte pour la science théologique et historique allemande 
en raison de l'introduction que Besier a rédigée. Les docu- 
ments doivent être lus de manière critique, l'introduction 
avec une méfiance éveillée. 

Le mot d'ordre «compromis » n'est cependant pas sans 
intérêt pour la compréhension. Il n'y a pas eu de compro- 
mis avec le régime, maïs il y a eu un compromis social 
contre le régime en tant que stratégie de survie; ce com- 
promis a affaibli certains critères du droit, des mœurs et 
de la vérité. Il a aussi infecté l'Église. Ce compromis a été 
une stratégie de survie. Son motif s'est énoncé de la façon 
suivante : « La vie est dure pour moi dans ce régime, elle 
l'est pour toi aussi. Viens, tâchons ensemble d'en tirer le 
meilleur parti pour nous ! ». 


.… 4.« Compromis » traduit ici l'allemand « Kumpanei », que l'on pourrait aussi tra- 
duire par compagnonnage ou copinage. 
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Quand je sais que mon collègue me ment (lorsqu'il me 
vend bon marché un sac de ciment qu'il prétend être le 
sien), pourquoi dois-je lui en faire le reproche et lui com- 
pliquer inutilement l'existence, alors que j'ai besoin de son 
aide ? Dans la ligne de ce motif, toute vérité vraie, toute 
volonté claire, tout discours direct et toute querelle éclai- 
rante ont été constamment évités. un clignement d'yeux 
suffisait. On se comprenait en lisant entre les lignes. Les 
écrivains eux-mêmes pouvaient se fier à cette capacité. 
Cela a aussi conduit à ce qu'en de nombreuses instances 
de direction des Eglises, les discours clairs et les explica- 
tions ont été évités. Dans la société globale, c'est finale- 
ment le sens de l'égalité et du bien commun qui a ainsi été 
piétiné. Ces modes de comportement intériorisés comme 
stratégie de survie rendent aujourd'hui difficile aux ci- 
toyens de R.D.A. la prétention d'être capables d'une so- 
ciété ouverte. Sous la contrainte de la situation écono- 
mique, ils tendent à prolonger leur comportement 
d'adaptation silencieuse plutôt que de se mettre « debout 
en marche ». Quelle tâche incombe dans cette situation à 
l'éducation, à la formation, à l'école, pour surmonter une 
telle attitude, qui nuit à la vie commune ? Un système sco- 
laire uniquement orienté vers les performances ne serait 
pas une réponse à ce problème, mais ne ferait que renfor- 
cer l'entraînement à l'adaptation. Comment l'école peut- 
elle éduquer aujourd'hui à l'insubordination démocrati- 
que ? Ce problème n'est actuellement pas du tout perçu par 
les responsables politiques. 


TENTATIONS 


Je voudrais, pour conclure, évoquer certaines tenta- 
tions en rapport avec le pouvoir, et ceci plus explicitement 
sous l'angle de la cure d'âme. La tentation de la participa- 
tion au pouvoir me semble avoir été très faible pour les 
Églises de R.D.A. Aujourd'hui une telle tentation est 
‘beaucoup plus grande et plus diversifiée. Mais je laisserai 
volontairement de côté cet aspect. De la même façon, dire 
qu'il s'agissait d'une évolution sur le fil du rasoir entre 
l'adaptation et le rejet total, me paraît trop abstrait dans 
l'optique d'une étude approfondie des consciences. Si l'on 
a le sentiment de marcher sur une crête montagneuse, 


4 


54 C. DEMKE 


alors les bifurcations à droite ou à gauche, où s'ouvrent 
des abîmes, se présentent de manière bien plus immédiate 
et involontaire. Si l'on chemine dans un pays plat, les er- 
reurs d'orientation sont beaucoup moins sensibles et de ce 
fait beaucoup plus dangereuses. 

J'ai déjà évoqué l'une des tentations de compromis pa- 
resseux. C'est la tentation qui vient du souci pour ses 
propres enfants. De ce souci provient tout simplement la 
tentation de l'«obéissance prévenante » comme elle a sou- 
vent été nommée. « Je ne fais pas cela pour moi, bien sûr, 
mais pour le bien d'un autre, pour celui de nos enfants ». 
Les compromis légitime et illégitime sont ici très proches. 
Personne n'a le droit de porter sur de telles situations des 
jugements à l'emporte-pièce. Mais qu'il y ait là une véri- 
table tentation et qu'il faille décider en conscience — et 
cela aussi bien dans des systèmes très différents de celui 
de la R.D.A. — cela me paraît sûr et devrait être perçu par 
les parents et les responsables pédagogiques. Tout dépen- 
dra en définitive de la manière précoce dont les enfants 
seront associés à de telles décisions. 


L'autre sorte de tentation au compromis malhonnête 
ressemble beaucoup à la précédente : les chrétiens se sen- 
tent toujours le devoir d'aider les autres. L'amour du pro- 
chain aurait donc le droit, dans les faits, d'utiliser des 
moyens qu'«on » n'emploierait pas normalement. Mais la 
fin ne justifie pas les moyens, ce sont plutôt les moyens 
qui pervertissent la fin. Ici aussi nous devons nous garder 
de jugements précipités. Cela ne se passe pas sans déci- 
sion en conscience. Mais il faut savoir qu'il se trouve là 
une source de tentation au compromis paresseux au nom 
de l'amour du prochain. Un ami m'a fait la déclaration 
provocante suivante : « Dieu merci, je n'ai jamais eu la 
tentation de vouloir aider quelqu'un ». L'amour ne doit 
bien sûr pas être sacrifié au souci de pureté. Mais même à 
l'engagement de l'amour, tout n'est pas permis. 


La tentation la plus forte me paraît cependant être celle 
de devoir supporter de ne rien pouvoir faire. Cette tenta- 
tion du compromis paresseux ou de la collaboration dé- 
nonciatrice ne peut être surmontée que dans la foi. Éviter 
cette tentation peut également se traduire par une confor- 
table résignation : «On n'y peut rien ». Une telle situation 
ne peut être dépassée que dans la souffrance. À 

1 
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Quand je décris de telles tentations, comme on pouvait 
les expérimenter dans la vie quotidienne en R.D.A., il 
m'apparaît clairement qu'il s'agit de tentations qui surgis- 
sent de la même façon pour les chrétiens dans de tout 
autres situations ou systèmes. Surmonter de telles tenta- 
tions dans l'obéissance au Christ est un don du Saint- 
Esprit. Sans sa conduite nous serions incapables, comme 
individus, paroisses ou communautés ecclésiales, de por- 
ter notre témoignage vis-à-vis des puissances du monde. 


C'est pourquoi ces réflexions sur le passé des Églises 
évangéliques en R.D.A. me conduisent à demander le 
Saint-Esprit pour nos Eglises, afin qu'elles restent sur les 
traces de Jésus pour la gloire de Dieu et le bien du monde. 


; Christoph DEMKE, 
Evêque luthérien de Magdebourg, 
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Notes marginales sur la cinquième 
conférence mondiale de « Foi et constitution » 


Du 4 au 14 août 1993 s'est tenue à Saint-Jacques-de- 
Compostelle, ce haut-lieu du pèlerinage chrétien depuis le 
début du Moyen-Age aux confins de l'Europe d'alors, la 
cinquième Conférence mondiale de Foi et constitution!', ce 
pilier fondateur du COE*. Les quatre conférences précé- 
dentes furent celles de Lausanne 1927, d'Edimbourg 1937, 
de Lund 1952 et de Montréal 1963*. Trente années se sont 
écoulées depuis la dernière rencontre, contre le vœu des 
intéressés, notamment pour des raisons financières. Un 
travail considérable a néanmoins été fourni entre-temps. 
Le rapprochement qui s'est effectué n'a pas été de pure 
forme, mais a produit des accords, des convergences, des 


1. Un «document de base » a été élaboré à Dublin, puis révisé à Stuttgart pour 
servir de guide aux discussions des quatre sections, se répartissant le thème de la 
« Cinquième Conférence mondiale de Foi et Constitution » : « Vers la Koinomia (1), 
dans la foi (2), la vie (3) et le témoignage (4) », FCD (= Foi et Constitution Docu- 
ment ; en anglais, FOP), N° 161, COE, Genève 1993. Le rapport final comprendra 
notamment les rapports de ces quatre sections. 

2. Dont l'autre fut le «Christianisme pratique » (Vie et travail en anglais). Sa plus 
récente mutation s'est exprimée dans le cadre d'« Église et société » à travers le pro- 
ramme englobant de « Justice, Paix et Sauvegarde la Création », marqué par la 

nvocation mondiale de Séoul, en mars 1990. Cf. plus bas son rapport avec « Foi et 
Constitution ». 
|: 3.Cf. CROW Paul A. et GASSMANN Günther, Lausanne 1927 to Santiago 1993, 
The Faith and Order World Conferences, and Issues and Results of the Working 
Period 1963-1993, Faith and Order Paper N° 163 (non traduit), COE, Genèse 1993, 
articles repris de The Ecumenical Review, (vol 45 N° 1, janv. 1993). 
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collaborations de première importance : à commencer par 
l'élargissement de l'assise des Eglises membres. Après 
l'adhésion de l'Église catholique romaine (1969), la pro- 
gressive participation d'Églises de type évangélique (Pen- 
tecôtistes entre autres) fait de Foi et Constitution l'organe 
le plus représentatif du mouvement œcuménique, puisque 
l'une et les autres ne sont pas pour autant membres du 
COE, ce qui oblige Foi et Constitution à conserver une 
certaine autonomie à l'intérieur du COE*. Par ailleurs, les 
études menées ensemble ont donné notamment le docu- 
ment qui a connu la plus large diffusion, sinon réception, 
celui sur « Baptême, Eucharistie, Ministère » (Lima 
1982), avec conjointement sa proposition de liturgie eu- 
charistique dite de Lima, largement utilisée lors de ras- 
semblements et célébrations œcuméniques, — et plus ré- 
cemment l'explication du Symbole de Nicée-Constan- 
tinople du IV: siècle, en vue de voir « Confesser la foi 
commune » par, sinon dans, toutes les Eglises’. Enfin le 
nombre croissant de «Conseils nationaux d'Eglises » et de 
«Conférences régionales d'Eglises » dont l'Eglise catho- 
lique romaine est membre à part entière manifeste large- 
ment de plus en plus net de la majorité des Eglises à vivre 
ensemble la part ou le «degré de communion », même et 
«quoiqu'imparfaite » encore, qu'il leur est déjà donné de 
connaître’. 


Que manque-t-il à cet éventail pour avancer concrète- 
ment sur la voie de l'unité ? En fait, l'indécision est de 
deux natures : d'une part, et pour commencer, il s'agit de 
faire passer les accords et les convergences des théolo- 
giens, notamment ceux qui, mandatés officiellement par 
leurs Eglises respectives, ont mené de longs et fructueux 
dialogues bilatéraux ou multilatéraux, dans la vie des 
Eglises concernées, à la fois par des prises de décision — si 


4.Cf. règlement 3h: Les membres des Églises qui confessent Jésus-Christ 
comme Dieu et Sauveur, sans toutefois appartenir au Conseil [æcuménique] sont ha- 
bilités à faire partie de la Commission. 

5. Foi et Constitution, COE, Baptême, eucharistie, Ministère, convergence de la 
foi, Centurion, Presses de Taizé, 1982. Cf Baptême, eucharistie, ministère, 1982 
1990. Rapport sur le processus « BEM » et les réactions des Églises. FCD N° 149, 
COE, Genève, 1990. à 

6.Confesser la foi commune, Explication æcuménique de la foi apostolique tell 
qu'elle est confessée dans le Symbole de Nicée-Constantinople (381) Cerf, 1991. 

7.Cf. Concile Vatican II, le Décret sur l'Œcuménisme « Unitatis Redinte 
N°3», et La Constitution dogmatique sur l'Église, «Lumen Gentium », N° 15. 
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| possible irréversibles — de la part de leurs autorités respec- 
ltives dûment établies", d'autre part d'en appliquer les con- 
:séquences au niveau pratique de la liturgie, de la diaconie, 
ide la mission, bref d'en vérifier le bien-fondé et d'en inté- 
igrer les effets dans la foi, la vie et le témoignage des Égli- 
‘ses, leurs membres comme leurs ministères?. 


(4 Un processus doit s'engager, qui pas à pas et de façon 
lirréversible, reçoit et applique la koinonia, ou commu- 
Imion, déjà effective, même si elle est «encore imparfaite », 
‘Sur la voie qui mène à la «pleine communion», l'objectif 
(final toujours visé’. C'est le passage du bilan au mouve- 
iment, du regard en arrière à la marche en avant qui doit 
‘s'effectuer. Mais la route est-elle tracée, les obstacles 
‘écartés pour autant ? Qu'est-ce qui retarde, voire empêche 
Iles démarches de se muer en réelle marche, l'unité de se 
imanifester en union ? 


MOTS ET NOTIONS CLEF 


Tout le monde semble d'accord pour rechercher l'unité 


8. Cf. l'étude de Foi et Constitution « Comment l'Église enseigne-t-elle avec auto- 
irité aujourd'hui ? » (1974-1978) (anglais FOP N° 91, repris de The Ecumenical 
\Review, vol 31, Janv 1979), étude qui demanderait à être reprise dans la poursuite de 
| la question cruciale des structures, des modalités et des ministères d'autorité tant en 
\matière de doctrine que de prise de décision dans les différentes Eglises. 

9.Cf. la description réitérée de ce qui est nécessaire — le minimum ? le «satis 
est» de la Confession luthérienne d'Augsbourg ? — pour constater ou rétablir l'unité — 
pleine et entière —: par ex. « proclamer l'unité de l'Église et appeler les Eglises à ten- 
dre vers l'unité visible en une seule foi et une seule communauté eucharistique expri- 
imées dans le culte et dans la vie commune en Christ, afin que le monde croie » 
Réglement de Foi et Constitution, 2. But. Ou « L'unité de l'Église à laquelle nous 
sommes appelés est une k£oinonia qui est donnée et qui s'exprime dans la confession 
commune de la foi apostolique, dans une vie sacramentelle commune à laquelle nous 
accédons par un seul baptême et que nous célébrons ensemble en une seule commu- 
nauté eucharistique, dans une vie vécue ensemble dans la reconnaissance mutuelle et 
la réconciliation des membres et des ministères; elle s'exprime enfin dans la mission 
par laquelle nous devenons ensemble témoins de l'évangile de la grâce de Dieu au- 
près de tous et au service de la création toute entière », définition de la déclaration de 
Canberra 1991 (N° 2,1), «l'unité de l'Église en tant que koïinonia: don et vocation », 
citée dans le document de base Vers la koinonia dans la foi, la vie et le témoignage, 
de la Cinquième Conférence mondiale de Foi et constitution de Saint-Jacques-de- 
Compostelle 1993, o.c., p. 16. On constate l'adjonction de la mention du baptême, de 
la réconciliation ou reconnaissance des membres et ministères les uns des autres, et 
plus spécifiquement la mission, comme faisant partie intégrante de l'être de l'Eglise. 

. 10. Formule du Décret sur l'œcuménisme du Concile Vatican II, N° 3, cité dans le 
« Document de base, N° 45: quant à «la conscience toujours plus aiguë que les 
Églises ont du fait qu'en dépit de leur séparation, elles partagent déjà ‘une commu- 
ion’ existante, bien qu'imparfaite : elles ne sont pas ‘privées de communion’, mais 


» 


gent ‘un certain degré de communion” ». 
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visible de l'Église une sainte, catholique et apostolique. 
Mais le sens donné à chacun de ces termes, surtout les 
deux derniers, demeure controversé : catholique signifie- 
t-il une Église particulière qui se proclame telle, celle que 
d'autres appellent catholique-romaine ? Ou désigne-t-il 
une communion d'Églises locales chacune parfaitement 
«corps du Christ», «temple de l'Esprit», comme commu 
nauté eucharistique présidée par un épiscope, successeur 
des Apôtres, point de vue orthodoxe ? Ou l'universalité de 
la même foi confessée sur la base de l'autorité d'une seule 
et même Écriture-sainte, point de vue protestant ? Ou la 
liaison de ces trois éléments, la foi, la vie sacramentelle, 
un ministère mutuellement reconnu, mais dans quel ordre 
de priorité ? C'est de préférence avec le qualificatif « apos- 
tolique » que Saint-Jacques de Compostelle a à bon droit 
cherché à différencier et-harmoniser ces points incisifs et 
décisifs de la constatation d'une communion effective 
entre Eglises en dialogue'!. 


Par ailleurs, c'est le terme de koïnonia qui a fait sur- 
face et a constitué le centre de référence de préférence au 
terme plus précis, mais plus restreint d'unité”. Car il fait 
droit à la réalité ecclésiale vécue, celle d'une commu- 
nauté, et plus particulièrement à la vie sacramentelle de 
cette communauté dans la communion eucharistique de 
partage et de participation, comme à la collaboration dans 
la mission fondatrice, la vocation et le ministère de l'Égli- 
se d'annoncer au monde l'évangile de son salut”. L'Église 
est communion et communauté dans l'espace et le temps, 
en sa catholicité (plénitude) et son apostolicité (conti- 
nuité), les deux aspects de sa fidélité. Mais la koinonia dé- 
borde aussi le plan purement interne des relations entre 
Eglises, la recherche de son unité; elle englobe ainsi la so- 
lidarité avec le monde auquel l'unité de l'Église doit être 


11.Cf. rapport de la Section II, N° 6-12. 

12. C'est sur la base de la «Déclaration de Canberra » (la Septième Assemblée 
mondiale du COE, février 1991), elle-même préparée par Foi et Constitution, sur 
« L'unité de l'Église comme koinonia : don et vocation » que le thème de Saint- 
Jacques-de-Compostelle a été choisi (cf. COE, Signes de l'Esprit, rapport officiel, 
Septième Assemblée, COE, Genève, 1991, p. 106ss, 15155, et surtout 192-194). Citée 
dans le « Document de base », N° 18. 4 

13. Différentes listes de ce qui constitue et constate cette koinonia ecclésiale oh 


ventilées notamment dans la «déclaration de Canberra » au N° 2,1 déjà citée, cf. n. 
9 ci-dessus. 1 
À 


e 
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signe et instrument de renouveau et en vue de sa propre 
foi: «qu'ils soient un afin que le monde croie » (Jn 17). 


La koinonia est donc devenue en sa forme grecque’ 
conservée le pôle d'attraction des efforts et des effets 
d'unité et d'union entrepris et poursuivis. Elle est devenue 
‘un critère, une pierre de touche plus tranchante que ses 
icritiques ne l'auraient imaginé, déplorant son flou, sa trop 
{grande généralité, sa trop large variété d'interprétations. 


{OÙ LE MIEUX EST L'ENNEMI DU BIEN 


In cauda venenum : c'est lors de la réunion de la 
{Commission plénière, le lendemain de la fin de la confé- 
irence proprement dite que le différend a éclaté et la koino- 
inia fraîchement célébrée mise à mal. 


L La veille, en effet, le «message » de la Conférence aux 
lEglises a été voté à la hâte, provoquant des blessures que 
Iles quelques voix orthodoxes contre ont laissé paraître au 
igrand jour. C'était, il est vrai, le seul acte public de la 
{Conférence entière, le travail des quatre sections ne don- 
inant pas lieu à vote et n'étant destiné qu'à nourrir le travail 
imême de la commission dans les années à venir. Or ce 
imessage qui, dans l'ensemble, reflétait bien la teneur des 
«diverses parties et la dynamique générale de la Confé- 
rence, ses apports par les exposés en plénière et par les 
«discussions y compris en groupes, contenait cependant 
quelques clauses difficilement recevables par la tradition 


14. C'était le thème de la section IV, «appelés à un témoignage commun pour un 
mmonde renouvelé », comme ce fut l'objectif du colloque inter-unités du COE à Ronde, 
[Danemark en février 1993, Costly Unity, mettant en regard et en rapport la «koino- 
mia », notion référentielle de Foi et constitution, avec le programme de « Justice, paix 
+#t Sauvegarde de la Création », Genève, COE, 1993. 

|‘ 15. Une ample et solide présentation exégétique de la notion de « Koinonia dans 
es Écritures » par le professeur John Reumann a mis en évidence l'originalité du 
concept néo-testamentaire de koinonia, tiré du seul contexte linguistique grec et sans 
emple dans l'AT, même en sa version grecque. Il a pourtant manqué une étude pa- 
rallèle pour situer analogiquement l'idée de koinonia comme centrale à la conscience 
t à l'existence du peuple de l'Alliance, première et permanente, l'Israël de Dieu. 
Cette lacune se répercute dans l'occultation de la nécessaire koinonia un jour rétablie 
ntre Israël et l'Église. Les études bibliques sur Galates par le professeur Frances 
. Young, « Vous n'êtes plus qu'un en Jésus-Christ» (FC, COE, Genève 1993), ont 
ntré la brèche demeurée béante au sein du Christianisme naissant entre judéo — et 
gano — chrétiens, blessure au flanc de l'unité du peuple de Dieu, et ouvrant par ana- 
gie un débat même entre chrétiens, cf. plus bas. 
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orthodoxe. Un point de cristallisation qui mettait en ques- 
tion leur ecclésiologie fut la tardive inclusion de l'appel à 
la «conversion des Églises », que le nouveau secrétaire 
général du COE, le pasteur luthérien allemand, Konrad 
Raiser, a évoqué dans son intervention, programmée trop 
près de la fin". Elle heurtait de front la notion orthodoxe 
du mystère de l'Église, épouse sans tache du Christ. Le 
manque de temps n'a pas permis de donner à cet appel, 
dont le Groupe des Dombes, dûment cité par M.K. Raiser, 
s'est fait récemment le champion, sa véritable significa- 
tion, celle de la pratique de l'Église, dans sa confession de 
foi, sa vie ecclésiale, son ministère apostolique (mission- 
naire), qui doit sans cesse (un orthodoxe aurait accepté 
l'adjonction du qualificatif « permanente » à conversion) 
rejoindre sa réalité profonde, en en faisant coïncider la 
manifestation visible avec son être en Christ, afin de l'ex- 
primer de façon crédible. La façon dont le vote a été ac- 
quis à l'arraché, par pression du temps et grâce aux procé- 
dures parlementaires dont on n'est pas coutumier hors de 
l'Occident, n'a pas permis cette rectification qu'un mot au- 
rait pu obtenir, et a fait rebondir le débat le lendemain. 
Hélas, la nuit n'avait pas porté conseil, et la bonne volonté 
de deux ou trois protagonistes n'a fait qu'élargir la brèche 
dans une Koinonia toute neuve, déjà entamée par le soup- 
çon. Le «comité du message » n'a pas été (ou pu être) 
consulté et on ne pouvait après coup entreprendre la re- 
fonte d'un message élaboré et largement reçu par l'en- 
semble des participants — d'autant qu'un toilettage plus 
que formel avait du même coup été entrepris toujours 
entre les deux membres non autorisés, représentant sim- 
plement les deux positions en cause. La commission plé- 
nière a donc rejeté ces rafistolages post eventum et seule- 
ment concédé qu'une lettre d'accompagnement explicative 
tenterait d'apaiser un désaccord moins sur le fond, mieux 
compris, que sur la forme trop brutale et la procédure ca- 
valière qui en furent la cause. 


Mais à ceci s'adjoignit une autre cause de mauvaise 
humeur. La Commission plénière, nommée à Canberra 
= 


16.11 faut reconnaître pourtant les très nombreux appels à la métanoia, qui parsè 


ment les rapports des quatre Sections, mais ils ne désignent pas explicitement 
Églises en tant que telles comme objet de cette conversion. 4 
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par le nouveau Comité central issu de la septième Assem- 
blée mondiale du Conseil œcuménique en 1991, était sou- 
dain mise devant le fait accompli d'avoir à entériner et à 
mettre en œuvre un programme décidé par la précédente 
Commission plénière en 1989 à Budapest, dont elle hérite, 
sans avoir, semble-t-il, à en débattre et sans pouvoir y ad- 
Joindre ce qui ressortait de ces dix jours d'intenses débats 
de la Conférence mondiale. Le règlement de la Commis- 
sion d'une part, la crise financière d'autre part, avaient 
beau justifier la retenue devant toute nouvelle initiative 
qui ne fut dûment créditée, le sentiment de la Commission 
plénière de ne servir que de chambre d'enregistrement et 
de voir repousser toute innovation à la prochaine réunion 
de la même Commission, qui n'aurait pas lieu au mieux 
avant 1996, a fait un moment souffler un vent de révolte, 
notamment parmi les nouveaux membres nommés après 
Canberra. Il a cependant été admis que des rencontres ré- 
gionales seraient favorisées — avec budget indépendant, 
s'entend — ainsi que le dialogue avec les croyants d'autres 
religions, une nouveauté que la conjoncture a peu à peu 
portée sur le devant de la scène, le dialogue au delà du 
dialogue. 


‘TRADITION ET CONTEXTE 


Un grief apparemment mineur, exprimé par quelques 
orthodoxes concernait la vie cultuelle et l'étude biblique à 
la Conférence, mais engageait un débat de fond sur la na- 
iture de la koinonia qui nous unit. Peut-on fabriquer une li- 
iturgie œcuménique en saupoudrant d'apports divers une 
prière propre à aucune tradition particulière, sinon celle 
d'un œcuménisme naissant nouant sa gerbe sélective, buti- 
inant saveurs et couleurs de chaque expression autant cul- 
iturelle que cultuelle ? La tradition orthodoxe préfère la pu- 
ireté de chaque tradition en laquelle entrer avec sympathie 
et compréhension pour communier à un niveau plus pro- 
fond que le patchwork où chacun reconnaît son bien sans 
bien s'y reconnaître. On peut certes en discuter. Derrière 
cette apparente alternative se profile un autre rapport au 
{contexte spatio-temporel : L'Orthodoxie donne priorité à 
Ila relation sans rupture avec les origines, en sa progres- 
sive inculturation homogène et en en forgeant les harmo- 
[L 


» 
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niques. Face à cette fidélité dans la continuité que traduit 
la prééminence d'une tradition intangible, d'autres tradi- 
tions, pas toutes et totalement protestantes ou tiers-mon- 
distes, reçoivent de plein fouet les défis d'un contexte 
mouvant, de par le brassage de cultures de plus en plus 
mélangées. Les traditions doivent s'y adapter, tenter de s'y 
traduire dans leur propre polyphonie sans céder au syncré- 
tisme, mais sans non plus se retrancher derrière leur di- 
gnité ancestrale, en confondant fidélité et rigidité, origines 
et histoire, développement et évolution. Témoin, la ma- 
nière dont l'étude de la Bible intervint à la Conférence. 
Pour éviter à la fois les sermons de circonstance où cha- 
cun veut se profiler'”, et les liturgies sans prédication, l'ha- 
bitude s'est instaurée d'intégrer l'étude biblique dans le 
cadre de la prière. Mais le résultat en fut que cette étude 
biblique faisait apparaître — avec l'Epître aux Galates — les 
fissures d'une unité à la recherche d'elle-même dans et dès 
les Eglises nées de la première évangélisation. Pour les 
orthodoxes en particulier, cette position, pourtant étayée 
par les exégèses savantes les plus récentes, heurtait à la 
fois le sens d'une prière qui se devait unitive et adorante et 
plus profondément la conviction de l'unité d'une Eglise in- 
divise au départ et préservée depuis lors en telle tradition 
particulière. Comment résoudre ce dilemme ? 


ÉQUIVOQUES ET UNIVOQUES 


Ce qui compliquait la question c'est le double sens des 
termes-clef et de ce qu'ils recouvrent. Ainsi du terme 
«apostolique » qui dans la section deux, consacrée à «la 
koinonia dans la foi» a vu s'affronter deux positions, l'une 
large l'autre étroite, l'une spirituelle, l'autre technique. 
Toute l'Église est apostolique dans la continuité de son 
existence historique. Là dessus il n'y a pas contestation. 
La première apostolicité est celle de l'Église tout entière. 


17.On en a un autre exemple dans la pléthore de discours en plénière, soi-disant 
pour équilibrer les apports confessionnels et culturels, un équilibre du reste impos- 
sible à respecter, qui a tué dans l'œuf l'émergence d'un débat constructif auquel a 
manqué le temps de se nouer autour de thèmes centraux, refoulant les échanges à la. 
portion congrue allouée au travail de groupe et de section, polarisé à son tour par 
l'obligation de rédiger à la hâte leur rapport. On est étonné à la lecture de ces rapports 
de tout ce qui a pu néanmoins y figurer de consistant et de stimulant. 
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Mais celle-ci est redevable en sa fidélité au ministère 
apostolique qui l'y maintient et la sert. Et ce ministère est- 
il toujours celui de toute l'Église et plus particulièrement 
celui de chaque chrétien — le fameux sacerdoce universel 
des croyants chers aux protestants, ou des baptisés 
(nuance non sans signification), ou celui spécifiquement 
du ministère ordonné dans la succession apostolique et 
plus précisément épiscopale ? Le texte de la section qui a 
donné lieu à vif débat reconnaissait à Marie-Madeleine, 
témoin avec les femmes porteuses d'aromates (les myro- 
phores) de la résurrection, le titre, reconnu par des Pères 
de l'Eglise, d'apostola apostolorum, apôtre auprès des 
apôtres. Mais est-ce en un sens large, spirituel, ou tech- 
nique, engageant, le cas échéant l'insertion de femmes 
parmi les apôtres et dans leur mandat ? A tout le moins 
fallut-il bien distinguer de cet élargissement l'axe fonda- 
mental, fondateur des douze et de leurs successeurs". 


Dans le même sens, un autre cas contesté fut la men- 
tion de l'origine de l'épiscopat : fallait-on s'en tenir à la 
doctrine reçue de la succession apostolique en succession 
épiscopale, les premiers épiscopes étant nommés directe- 
ment par les apôtres, ou reconnaître le passage de chefs de 
maison en chefs de communauté après la reconnaissance 
impériale du christianisme et le passage des Eglises de 
maison en Églises d'agglomération ? Le lien avec les 
apôtres, le fondement et la continuité apostolique de 
l'épiscopat étaient à nouveau l'enjeu”. 


De fait, si la dualité de sens ne fait pas difficulté entre 
ce qui revient à toute l'Église, à tous les baptisés, et ce qui 
revient au ministère dûment ordonné, la frontière entre les 
deux demeure incertaine et avec elle la définition même 
du ministère, de sa succession et de sa reconnaissance les 
uns par les autres. Cette dualité de sens revient avec d'au- 
tres termes comme celui de catholique notamment. 


| 
| 


| En lien avec cette difficulté se pose peut-être aussi la 
question de la limite de la koinonia, celle de la séparation 
! qui l'empêche de se réaliser ou de se manifester. Cette sé- 
_paration, cette division, est-elle comprise comme un éloi- 


| 18. Cf. rapport Section II N° 6ss. 
+ 19.Cf. Section II N° 26. 


+ 
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gnement, une coupure d'avec un centre déjà établi, une sé- 
paration d'avec, comme l'Église catholique romaine sem- 
ble, en ses textes conciliaires, encore le dire”, ou est-ce 
d'une façon plus générale une séparation entre chrétiens et 
Églises désunis, reflet d'une non parfaite coïncidence 
entre l'être et le paraître d'Églises, comme la catholique 
romaine en laquelle « subsiste » l'Église de Jésus Christ, 
sans lui être parfaitement identique”. Ainsi la Koinonia 
entre Églises, sans être elle-même déjà parfaite, ouvre à 
chacune un chemin de conversion à soi-même, c'est-à-dire 
à son être en Christ, pour l'ouvrir les uns aux autres. 


UNITÉ ET DIVERSITÉ : LA QUESTION DES LIMITES 


Ic1 peut-être intervient puissamment l'apport notam- 
ment orthodoxe le plus positif et prometteur. C'est le mo- 
dèle trinitaire de l'unité comme koinonia qui unit unicité 
et pluralité en son sein. Car la notion d'unité pose toujours 
celle de la limite du compatible et de l'incompatibilité de 
la diversité, de son harmonie et de sa cacophonie?*. Certes, 
depuis Lund (1952), on s'efforce de «tout faire ensemble, 
sauf ce que de profondes différences de conviction con- 
traignent à faire séparément ». Mais qui en établit la ligne 
de partition et surtout comment en déplace-t-on la fron- 
tière dans le bon sens, pour que d'incompatibles des diffé- 
rences imprescriptibles deviennent nécessairement com- 
patibles ? Une approche trinitaire a le grand avantage 
d'enraciner cette réflexion au cœur même de la foi chré- 
tienne, là où la triade des personnes divines vit leur unité 
dans le respect de leur différence originaire. S'il y a dès 
lors limite extérieure à la diversité par la parfaite koinonia 
d'amour entre les personnes liées entre elles par une com- 
pénétration mutuelle (la « périchorèse » en termes tech- 
niques), 1l y a aussi, paradoxalement, une limite interne à 
l'unité par l'incompressibilité de la ternarité personnelle ir-. 
réductible à une monolâtrie hiérarchique que traduit 


@ 
Ex 
20. Cf. le Décret sur l'œcuménisme N° 3. 


21.C'était l'interprétation de Mgr E. I. Cassidy, président du Conseil pontifical 
pour l'unité des chrétiens, dans son intervention et à la conférence de presse qui l'a 
suivie. 

22. Cf. rapport Section II, N° 13-22. 


SANTIAGO OU LA «KOINONIA DANS LA FOI...» 67 


ailleurs, notamment en un certain protestantisme, un 
« christomonisme » oublieux des deux autres personnes de 
la Trinité (un « pneumatomonisme » charismatique pou- 
vant en prendre la relève). Ce modèle trinitaire devrait af- 
fecter aussi bien le lien et la différenciation entre minis- 
tères et communauté au sein de toute Église locale 
qu'entre ces Églises au sein de leur universelle koinonia, 
de leur communion ou «communauté conciliaire » — terme 
et modèle d'unité préconisé à l'Assemblée du COE à 
Nairobi en 1975. Aïnsi avance-t-on pas à pas de la con- 
ception «d'Eglises locales authentiquement unies » à celle 
d'une Église universelle de telles Églises locales effective- 
ment unies”. 


EGLISES UNIES ET MINISTÈRES D'UNITÉ 


Paradoxalement, deux questions relatives à cette dou- 
ble exigence demeurent négligées ou renvoyées à des 
jours meilleurs : d'une part, celle de l'expérience vécue, 
parfois de longue date, d'Églises unies ou en voie d'union, 
à commencer par celle de l'Inde du Sud, puis du Nord, 
celle d'Australie, du Canada et d'ailleurs, par la conjonc- 
tion d'Églises des trois traditions, congrégationalistes, 
presbytériennes-synodales et épiscopales. L'embarras à les 
| prendre comme cas d'espèces, voire comme modèle pour 
une avancée dans le sens d'une koinonia réalisée provient 
du sentiment d'autres Églises, qu'elles mettent la charrue 
devant les bœufs, en faisant une union organique là où 
une unité dans la foi demeure incertaine ou encore future. 
Elles leur donnent l'impression d'un collage ou d'une mo- 
saïque plus que d'un organisme intégrant fructueusement 


23.La question des modèles de « l'unité que nous cherchons » n'a cessé de parse- 
{mer la route œcuménique de précision en précision, les termes et notions se chevau- 
| Chant parfois plus que se substituant les uns aux autres, peu à même chacun de cou- 
vrir tout le champ nécessaire: «unité organique », «communauté conciliaire », 
| « diversité réconciliée », « koinonia » enfin, chacun avec ses avantages (ou avancées) 
et ses défauts (ou régressions), témoins autant d'un débat intérieur que de circons- 
tances extérieures. La discussion, loin d'être close, exige plus que jamais la poursuite 
d'une étude sur l'ecclésiologie. Cf. entre autre G. Gassmann et J.A. Radano, « The 
Canberra statement in Historical Perspective », in The unity of the Church as 
Koinonia, Ecumenical Perspective on the 1991 Canberra Statement on Unity, un do- 
ent d'étude du Groupe mixte de travail Église catholique romaine/COE, édité par 

| . Gassmann et J. Rodano, FCP N° 163, Genève 1993, p 4ss; et Document de base 


1993, o.c. N° 21. 
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ses composantes originelles, sans les dissoudre dans une 
unanimité superficielle ou dans la prédomination d'une 
des traditions constitutives. Il n'empêche que malgré des 
défauts certains et des déficits à corriger, leur expérience, 
s'apparentant à celle des mariages mixtes, pose aux autres 
la question du passage de la théorie à la praxis et du dia- 
logue à la communion déjà possible, si partielle et impar- 
faite soit-elle, prouvant là le mouvement par la marche et 
le courage de la foi commune par le témoignage commun, 
signant au besoin la confession proclamée par le martyre 
enduré. Mais le débat n'est pas clos entre ceux qui font de 
la fin visée un moyen de grâce pour y parvenir, du but 
une voie. C'est donc un des aspects, des défis de l'eucha- 
ristie, banquet des retrouvailles ou viatique du pèleri- 
nage*. 


D'autre part, il s'agit de la question lancinante d'un mi- 
nistère consacré à exprimer visiblement la communion 
des Eglises locales au plan universel, en d'autres termes 
celui actuellement exercé comme papauté et précisément 
par la papauté catholique romaine, dont les orthodoxes re- 
connaissent la primauté d'honneur, primauté d'amour, au 
sens pastoral du terme et à l'exclusion d'une primauté d'or- 
dre, primauté universelle juridique et canonique. Cette 
question comme la précédente est inscrite à tout le moins 
dans les vœux et recommandations des thèmes dont pour- 
suivre l'étude dans le cadre d'une réflexion globale sur 
l'ecclésiologie. C'est en arrière-fond la question du rapport 
entre les niveaux local et universel de l'Église, de sa visi- 
bilité, question qui de l'Assemblée mondiale de la Nou- 
velle-Delhi (1961) à celle de Nairobi (1975) a fait l'objet 
de précisions avec des formules ciselées, s'agissant de. 
l'unité visible de «tous (ceux qui) en chaque lieu sont bap-. 
tisés en Jésus-Christ et le confessent comme Dieu et 
Sauveur, (et qui) sont conduits par le Saint Esprit à (cons- 
tituer) une communauté pleinement engagée » — en vue 
«d'être unis avec la totalité de la communauté chrétienne. 
en tous lieux et tous temps » (1961) et la «communauté 
conciliaire d'Eglises locales, elles-mêmes authentique: 


à 


24. Un bilan très négatif sur l'expérience de l'Église de l'Inde du Nord présenté p: 


l'évêque de Bombay S.B. Joshua a été jugé trop partial par nombre d'autres membre 
d'Églises unies. 
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ment unies » (1973/1975). Cette question relance sans 
cesse l'urgence et la nécessité à définir la «nature de 
l'unité » recherchée, de préciser et d'évaluer les « concepts 
d'unité et les modèles d'unions » (FC Salamanque 1973), 
problématique reprise par le Groupe mixte de travail sous 
le titre : «l'Église : locale et universelle »%, 


NOUVELLE HERMÉNEUTIQUE 


Une autre exigence de prise au sérieux de la contex- 
tualité, non en opposition, mais en continuité avec la fidé- 
lité au mandat originel, à l'apostolicité et donc à la catholi- 
cité de l'Eglise en son témoignage vital de l'évangile, 
«afin que le monde croie », est la nécessité de «confesser 
ensemble aujourd'hui la foi apostolique de toujours », telle 
notamment qu'elle s'inscrit et s'exprime depuis les temps 
les plus anciens dans le Symbole, élaboré et reçu face à 
l'hérésie aux tous premiers conciles œcuméniques, celui 
de Nicée (325), entériné et complété par celui de Constan- 
tinople (381)*. Tel est l'enjeu de l'étude, issue directe- 
ment du document « Baptême, Eucharistie, Ministère », 
pour en élargir la base d'accord, où figurerait en bonne et 
due place la convergence, devenue alors si possible ac- 
cord, sur sacrements et ministères. Pour en actualiser la 
pertinence, une explication œcuménique s'imposait, et 
c'est l'effort — à poursuivre — tenté dans cette «explica- 
tion », soumise à l'examen, voire à l'approbation des Egli- 
ses, qu'elles en confessent publiquement l'expression 
reçue ou qu'elles consonnent à l'esprit et au contenu du 
dit-Symbole. Mais l'idée directrice de cet effort n'est pas 
simplement de vérifier la fidélité des Eglises séparées à 
leur commune origine et pour leur faciliter un retour à 
l'indivision. Il est motivé par l'exigence missionnaire où 
«l'unité de l'Église » devient «signe prophétique » pour le 
«renouveau de la communauté humaine », l'un des pro- 


25.Cf. annexe au Sixième rapport du GMT, Église catholique romainelConseil 


l'œcuménique des Églises, Rome/Genève, 1990. L | 
26.Confesser la foi commune. Explication æœcuménique de la foi apostolique telle 
| qu'elle est confessée dans le Symbole de Nicée-Constantinople (381), document 


| d'étude, Paris, Cerf, 1992. 
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grammes de Foi et constitution. C'était là aussi le plai- 
doyer du pasteur K. Raiser, le nouveau secrétaire général 
du COE, pour l'élaboration d'une « herméneutique œcu- 
ménique, interculturelle » pour «comprendre l'unité com- 
me une communion de traditions toujours différentes, et 
d'en fixer les critères »’7. Il appartient à un organe théolo- 
gique comme Foi et Constitution de fournir aux Églises 
les instruments conceptuels, les outils linguistiques à 
même d'énoncer leur communion et d'annoncer leur mes- 
sage commun. 


CONFESSER ET TÉMOIGNER 


S'acheminer « vers l'expression commune de la foi 
apostolique aujourd'hui» (premier titre de l'étude en ques- 
tion) est tout autant, sinon davantage, le signe de la vo- 
lonté de rendre un témoignage vrai et crédible au monde 
contemporain, marqué lui aussi par de profonds déchire- 
ments, des conflits meurtriers, des dénis de justice et des 
violences à l'encontre des vivants et de la création tout en- 
tière. D'où cette autre étude globale inscrivant la requête 
de «l'unité de l'Église » dans le cadre et dans la visée d'un 
«renouveau de la communauté humaine »*. C'est pour- 
quoi Foi et Constitution est engagé dans un dialogue, 
voire une collaboration avec un autre programme globali- 
sant du COE, avec aussi la dynamique d'un acheminement 
vers «la Justice, la Paix et la Sauvegarde la création » (la 
«Convocation mondiale » de Séoul 1990)*. Or le contexte 
provocant dont l'enjeu est l'exigence de ces trois requêtes 
ne se situe pas simplement en dehors de l'Église, il im- 
prègne tout autant une communauté qui, par bien des 
côtés, n'est pas seulement «dans le monde», mais trop lar- 
gement aussi «du monde ». Le rapport hiérarchique, la re- 


du mouvement æcuménique ». Cf. Rapport Section III N° 4. 


27.K. Raiser, «l'avenir du COE et le rôle de Foi et constitution dans le contexte & 


28. Étude dont la dernière version s'intitule : Église et Monde, L'unité de 1 Église et \ 


le renouveau de la communauté humaine, document d'étude, Paris, Cerf, 1992. 


29.Cf. sous le titre L'heure est venue, le rapport de la conférence de Séoul, 


Genève, COE, 1990, dont le document final commence aussi « vers la solidarité d'un 


alliance pour la justice, la paix et la sauvegarde de la création», insistant sur la dyna- 


mique d'une démarche et l'irréversibilité d'un engagement. 
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lation homme-femme, sans parler des autres causes de 
séparation par la couleur, la classe, la culture, et bien 
d'autres facteurs encore, appelés naguère « non-théolo- 
giques ». Mais on peut contester cette réduction comme si 
par exemple le racisme et l'apartheid — notamment à la 
table du Seigneur — n'engageaient pas la foi de l'Église, la 
vérité de l'évangile du Christ, comme si le péché ne rele- 
vait pas aussi de l'hérésie en bien des occasions’. Bref ce 
défi externe et interne jeté à la koinonia blessée et parfois 
brisée dans les Eglises, comme entre elles, et dans le 
monde, exige une nouvelle approche de la vérité, sortie 
des moules sertis, patinés par la tradition pour s'imposer à 
nouveaux frais dans une situation qui, historiquement par- 
lant, a toujours été celle de la formation et de la vérifica- 
tion de la Tradition dans à un contexte donné et pour en 
relever les défis. Le rapport entre ecclésiologie et éthique 
fut au centre de la section IV de Saint-Jacques de 
Compostelle : «appelés à un témoignage commun pour un 
monde renouvelé » (N° 25-32)*. Elle demeure cruciale 
pour la crédibilité du message évangélique, proclamé par 
une Eglise-témoin. La double dimension du témoignage 
comme marque et comme attitude, signe et instrument, 
expression d'un «don » et manifestation d'une « vocation » 
parcourt le débat ecclésiologique, et sépare encore ceux 
pour qui l'Église est objet passif seulement du salut et 
ceux pour qui elle est aussi sujet actif dans l'œuvre ré- 
demptrice de salut du monde“. C'est le rapport difficile à 
élucider entre justification (par la foi) et justice (morale, 
sociale), plus finement à propos de la création de l'être hu- 
main entre son être fait à l'image de Dieu et son devoir 
être à la ressemblance de Dieu. 


DÉFIS DU MONDE, INTERPELLATIONS DE DIEU ? 
En revenant sur la question de l'étude biblique, la diffi- 


30.Cf. The Communauty of Women and Men in the Church, The Sheffield Report, 
ed. C. PARVEY, Genève, COE, 1983, et la discussion qui se poursuit sur l'ordination 
des femmes; cf. le rapport à venir: 5° conf. mondiale FC Section III N°23-24.. 

31.Ce que W.A. Visser't Hooft qualifiait d'«hérésie morale ». Cf. Costly Unity, un 
colloque du COE sur Koinonia et Justice, Paix et Sauvegarde de la Création (tenu à 
* Ronde, Danemark, 24-28 févr. 1993), COE, Genève, 1993, N° 7,4. 


32.Cf. Costly Unity, o.c. passim. À 
33. C'était déjà la fine ligne de partage du document français sur Consensus œcu- 


ménique et différence fondamentale, Paris, Centurion, 1987. 
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cile et délicate conjonction de l'approche scientifique et 
du canal de la tradition qui lie, bref du regard critique ex- 
terne et de la réception croyante interne, requiert l'urgente 
mise en œuvre d'une koinonia aussi dans l'interprétation 
de l'Écriture dont la Tradition se veut l'expression exem- 
plaire. Le heurt entre elle et l'approche contextuelle scien- 
tifique, mais plus largement aussi existentielle, est consti- 
tutive de la réalité vivante de la transmission dans l'Église 
de l'évangile rédempteur et par sa prédication au monde, 
un monde dont en retour les interpellations sont révéla- 
trices même de paroles de Dieu, demeurées inouïes dans 
une paresseuse surdité ecclésiale, comme le rappelait 
Mer G. Khodr, du Liban, de façon aussi émouvante que 
Mgr Desmond Tutu, pour lequel une Eglise divisée n'est 
pas assez forte pour s'opposer victorieusement à l'insi- 
dieux travail de sape de 4'apartheid*, même en ses plus 
subtils relents de post-racisme officiel. 


Comment entendre les appels de Dieu de la bouche, de 
la vie, de la souffrance des femmes et des hommes 
d'ailleurs, souvent victimes de ceux-là mêmes dont on se 
reconnaît frères ou sœurs et dont on partage la responsabi- 
lité particulière ou globale ? Et comment les traduire en 
actes et en attitudes, en mentalités et en mœurs pour faire 
droit à la justice, la paix et sauvegarder la création en son 
intégrité ? L'herméneutique classique, l'interprétation en 
termes classiques des seuls contentieux historiques doit 
faire place à une méthode plus globale de prise en compte 
des requêtes de la foi dans la vie. C'est relancer la vieille 
question qui demeure notamment entre Foi et Constitution 
et les autres secteurs œcuméniques du Christianisme pra- 
tique de Foi et travail, dans le rapport Église et société, 
dont le programme « Justice, paix et sauvegarde de la 
création » est l'expression et l'enjeu; bref c'est tenter de 
surmonter l'alternative entre approches déductive et in- 
ductive de la théologie, approches classique ou contex- 
tuelle, traditionnelle ou existentielle. C'est surtout cher- 
cher les voies et moyens de dépasser ce clivage factice et 
stérile. C'est ce que s'est efforcé de faire cette conférence. 
mondiale, en comprenant sous la koinonia non seulement 


34. Rappelé Section IV N° 2. 
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la foi, mais encore la vie et le témoignage, non seulement 
la vie eucharistique de la communauté ecclésiale, mais la 
vie comme telle à laquelle faire droit et dont se faire l'avo- 
cat. Dans le cadre de son programme sur «l'unité de 
l'Eglise et le renouveau de la communauté humaine », Foi 
et constitution avait déjà inséré une longue étude sur la 
«coopération des femmes et des hommes dans l'Église » 
(culminant à la conférence de Sheffield 1983)%. Une 
Ecclésiologie de «l'Église comme signe »* permettra de 
lier la sacramentalité de son être au témoignage évangé- 
lique de son existence. 


MÉTANOIA DES CHRÉTIENS, CONVERSION DES ÉGLISES ? 


Mais au-delà, il faudra revenir à ce sujet irritant parce 
qu'inexploré en son ampleur et sa portée, celui de la 
conversion des Eglises, là où, comme le disait encore 
Mgr Desmond Tutu, le monde nous rappelle avec nos 
manquements les imperfections notables de notre koino- 
nia effective. Ce point précis souligné par le secrétaire gé- 
néral du COE, K. Raïiser, dans son intervention, parcourt 
d'une autre façon tous les rapports à travers les nombreux 
appels à la métanoia ou conversion/repentance. Seulement 
ces derniers se rapportent plus à la praxis qu'à l'identité 
des Églises, visent leurs défaillances plus que leurs pré- 
tentions. À la suite du document du Groupe des Dombes 
sur ce sujet, il faudra bien passer des marges des œuvres 
au cœur de la foi, d'une métanoia à bon marché à une con- 
version qui coûte, une conversion où la croix, condition 
de résurrection, se dresse en son centre vital”. 


UN SEUL BAPTÊME, LE MÊME BAPTÊME ? 


Une autre façon de justifier l'urgence d'une herméneu- 


35.The community of Men and Women, 0.c. 
= 36.Cf. De Vancouver à Canberra, 1983-1 990, rapport du Comité central à la 
| Septième Assemblée du COE, publié sous la direction de T F. BEST, Genève, COE, 
1990, p. 133. : A; 
_ 37.Cf. K. Raïser, o.c., et Groupe des Dombes, Pour la conversion des Églises, 
| Identité et changement dans la dynamique de communion, Paris, Centurion, 1991. Cf. 


Costly Unity, o.c. et, par ex; rapport Section I N° 20ss. 
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tique œcuménique provient de la nécessité de vérifier des 
accords apparents qui reposent peut-être sur des malenten- 
dus. Témoin la lancinante question de savoir pourquoi un 
même baptême universellement reconnu ne permet pas 
une communion eucharistique universellement admise. 
On objecte souvent la «hiérarchie des vérités »* qui fait 
de l'initiation chrétienne une série de paliers dont la chris- 
mation, ou la confirmation réservée au ministère unifica- 
teur de l'évêque, effectue l'insertion ecclésiale concrète. 
Mais les deux cas particuliers, soit du refus du pédobap- 
tisme, soit, parfois dans son sillage, d'un rebaptême (mais 
ce dernier est parfois aussi pratiqué par des Eglises de 
type orthodoxe et catholique) posent la question de l'ec- 
clésiologie sous-jacente à une pratique différente de ce 
même baptême”. L'Église.précède-t-elle la foi du baptisé 
et son témoignage personnel ? Est-il ou non inséré dans 
une communauté préexistante dont il s'approprie la foi ? 
Ou sa démarche même est-elle constitutive de l'Église ? 
Par ailleurs les rebaptêmes pour une raison inverse par des 
Églises revendiquant pour elles la prétention à être seules 
l'una sancta pose la question du degré de reconnaissance 
de l'ecclésialité des Eglises issues de la Réforme. Comme 
un leitmotiv revient à travers les documents et à nouveau 
à la Conférence Saint-Jacques de Compostelle la mention 
«du degré de communion déjà réelle, quoiqu'imparfaite », 
mais qui donne l'impression d'une quantification là où la 
qualification requiert une autre approche que celle d'un 
«degré » plus ou moins élevé“. Bref, de part ou d'autre, 
une herméneutique ecclésiale est engagée et impérieuse 
pour le dialogue œcuménique et la promotion de la koino- 
nia entre Eglises qui demeurent asymétriques“' dans leur 
compréhension de leur propre ecclésialité”. 


38.Cf. à ce sujet l'autre sujet traité par le GMT, Église catholique romaine-COE, 
annexé au sixième rapport, 0.c., « La hiérarchie des vérités ». : 

39. Cf. le rapport de la Section II, N° 3 et Section IT, N° 11-15. 

40.Cf. entre autres « L'Église : locale et universelle », Annexe du Sixième rapport - 
du GMT, Église catholique romaine/Conseil æœcuménique des Églises, o.c. N° 33, cité 
in Signes de l'Esprit, o.c., p. 153. Cf. par ex. rapport Section III N° 17. 

41.Cf. le rappel de R. Beaupère à la réunion de Foi et Constitution à Salamanque 
1973, par D.M. Thompson, « À United-Reformed Perspective », in GMT, The Unity « 
of the Church as Koinonia, Ecumenical perspective on, the 1991 Canberra Statement 
on Unity, o.c., p. 28. Cf. Groupe des Dombes, o.c., N° 49. 

42.Cf. par ex. rapport section II, N° 3. 
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ÊTRE EN RELATION 


Peut-être l'apport le plus significatif de toute la confé- 
rence venait du théologien orthodoxe britannique, 
Mgr Jean (Zizioulas) de Pergame, avec son insistance sur 
l'être en relation que constitue aussi bien la trinité divine, 
que l'Eglise, la personne et la communauté humaines. II 
s'agit d'une composante originelle qui affecte chaque exis- 
tence, chaque modalité de l'être et s'applique à toutes les 
expressions de la foi dans la vie ecclésiale, des structures 
de communion aux sacrements qui les remplissent de sens 
et de contenu. Etre en relation s'accommode d'une conver- 
sion qui est retournement vers autrui, fondement de 
l'amour divin, de l'incarnation christique et de l'effusion 
des dons de l'Esprit pour l'édification de la communauté. 
Etre, c'est appartenir, faire corps avec, échanger et faire 
fructifier les dons offerts. Ainsi koinonia et métanoia, 
communion et conversion, confession des péchés et con- 
fession de la foi se corroborent comme les deux faces 
d'une même relation essentielle (cf Lc 15,11ss). Selon 
l'adage ancien unus christianus nullus christianus*. 
Kénose et gloire sont toutes deux pour autrui (cf Ph 
2,1ss). Une forme de cette relationalité revient dans l'in- 
jonction répétitive d'une responsabilité mutuelle où nous 
sommes «comptables » les uns devant et envers les autres 
de nos attitudes et de nos actions («mutual accountabi- 
lity >)“. 


PAROLE ET SACREMENT 


Si l'on associe les deux dans une juste compréhension 
du ministère, on tend aussi à les opposer, notamment en 
les assimilant l'un à l'autre, en les absorbant l'un par l'au- 

tre : l'Église est-elle davantage creatura verbi où sacra- 
 mentum gratiae “, passive bénéficiaire ou active parte- 


43. Cf. rapport Section I, N° 14. 

44. . ru rapport de la Section I N° 20 et 32; Section I N als - - 

45. Selon le rappel du dialogue Église catholique romaine-Alliance réformée mon- 
diale : « Vers une compréhension commune de l'Église » ( 1990), N 112-1 13 (in DC 
1991/13, N° 2031, p 6435), cité par E. Lanne, «A Catholic Perspective », in The 


| Unity of the Church as Koinonia, o.c., p. 15. 
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naire du dessein et de l'œuvre de salut de Dieu? Au-delà 
de cette dichotomie apparente ou factice se pose la ques- 
tion plus fondamentale de la nature du lien entre le divin 
et l'humain, tel qu'il apparaît dans la parole créatrice 
comme dans le sacrement salvifique, étant assuré que ne 
manque ni à l'une ni à l'autre la réalité divine et la réalité 
humaine, le créateur et le créé. Mais comment leur rapport 
doit-il être compris ? Avec quelle asymétrie leur conjonc- 
tion féconde ? Le créé n'est-il qu'effet sans retour ou une 
réciprocité inégale assure-t-elle une action, une attitude 
qui rend grâce et gloire et comment le fait-elle ? Le thème 
de la sacramentalité du verbe divin incarné, de «l'Eglise 
comme signe » et comme instrument, témoin passif et 
actif, au sens décrit plus haut, est central pour avancer 
vers «l'unité que nous cherchons », «vers la koinonia dans 
la foi, la vie et le témoignage »“. 


CONCLUSION 


Le passage des quêtes d'unité de modèles antérieurs à 
celui de koinonia s'exprime surtout par un changement 
méthodologique majeur. L'être en relation tant de Dieu 
que de l'Église, voire de tout existant, notion englobant la 
théologie, l'ecclésiologie et l'anthropologie, fournit une 
approche ternaire ou triangulaire de la réalité et donc du 
rapport œcuménique tant ad intra qu'ad extra; même si 
l'on peut discuter du parallélisme, de l'extension ou sim- 
plement de l'analogie entre les niveaux d'application d'un 
modèle de koinonia, en passant du mystère de la trinité di- 
vine à celui de l'Église et à l'univers tout entier, le cosmos 
dans l'espace comme dans le temps. 


Ainsi il est clair que toute avancée œcuménique se doit - 
de réunir nécessairement trois composantes, également 
compétentes, que constituent la réflexion théologique, une 
prise de décision qui fasse autorité, une réception du - 
peuple tout entier de l'Église. Concrètement, cette con- 
jonction d'agents se traduit, d'une part, par les dialogues 


46.Cf. à cet égard le document du Groupe des Dombes L'Esprit saint, l'Église et 
les Sacrements, 1979, repris in Pour la Communion des Églises, L'apport du Groupe 
des Dombes 1937-1987, Paris, Centurion, 1988, p. 115-156. Et cf. par ex. rapport. 
Section III N° 5-10. 
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bilatéraux et multilatéraux et dans les constats d'accords 
ou de convergences qui en résultent, exprimées au mieux 
dans la confession commune de la même foi; d'autre part, 
par la réception, grâce à la décision des organes compé- 
tents et dûment habilités, les autorités des diverses 
Eglises, de ces avancées ainsi que dans les formes et pro- 
cédures de leur traduction concrète dans la structure, la 
vie et les activités des Églises concernées; enfin, par l'ap- 
propriation effective de ces mêmes avancées dans la 
conscience des fidèles et la vie des communautés, notam- 
ment au niveau de la liturgie qui en exprime visiblement 
la réalité. Ainsi symboles de foi, structures faisant autorité 
et liturgies communautaires sont les lieux et les moyens 
pour dégager les formes effectives de koinonia. 


De la même manière, on peut, sans déplacement artifi- 
ciel, invoquer aussi les trois sources que sont la tradition, 
le contexte et la pastorale, pour aborder l'herméneutique 
biblique dans une situation donnée de présence, de témoi- 
gnage et de service au monde. Là aussi, loin d'insister sur 
une concurrence ou une préséance d'un facteur sur un 
autre, convient-il au contraire d'en nouer la gerbe pour ac- 
complir fidèlement la mission confiée à l'Eglise, en vue 
d'être ce qu'elle est appelée à être. Si la lex orandi* doit 
toujours devenir lex credendi ** et vice versa, 1l faut y 
ajouter cette lex laborandi *** du témoignage qui seul 
met le comble à la foi et à la vie (spirituelle), en les tra- 
duisant en mission d'œuvrer dans le monde par l'annonce 
de l'évangile en parole, en acte et en passion, triple marty- 
ria ecclésiale. Le thème de la mission, moment essentiel 
pour une ecclésiologie dynamique, une compréhension 
droite de l'apostolicité comme proclamation de l'évangile 
au monde, transmission du message de salut de la Tradi- 
tion, doit surmonter sa polarisation entre prédication 
évangélique et solidarité éthique, et tenter de le faire, 
grâce à une reprise de la notion de sacramentalité ecclé- 
siale, de l'Église comme témoin du fondement et de la fin 
du salut. La division en «Sections » concernant la koïno- 


| nia dans la foi, la vie, le témoignage a peut-être manqué 


* Règle de la prière. 
** Règle de la foi. 
**+* Règle de l'œuvre active. 
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d'en nouer l'indispensable gerbe, «afin que le monde 
croie ». On peut dans le même sens regretter l'absence 
quasi totale de toute réflexion sur le mystère d'Israël à la 
source pour une part de celui de l'Église et de sa koinonia 
imparfaite aussi à cet égard”. À cet égard, une approche 
globale, «holistique » de l'ecclésiologie s'impose“. 

Enfin, si le terme de koinonia prend la relève de ceux 
d'unité, de conciliarité, de réconciliation, en les intégrant à 
leur place — dans la foi, la vie et le témoignage, son effet 
dynamique de mouvement est redoublé par le fait de 
l'avoir fait précéder par la préposition « vers » indicative 
d'un chemin ouvert, d'un pèlerinage dont parcourir les 
étapes, elles-mêmes jalonnées de rapprochements signifi- 
catifs, de convergences irréversibles, d'accords entérinés. 
Même si par modestie, mais aussi par désir d'aller de 
l'avant, patiemment et impatiemment, les documents œcu- 
méniques multiplient leurs titres commençant par «vers », 
on passe, ce faisant, d'un œcuménisme de constats à celui 
d'une démarche qui devient marche commune, avançant 
pas à pas et de façon irréversible vers le but de la pleine 
communion retrouvée, sans tourner sans cesse en rond au- 
tour des mêmes problèmes, démobilisant les meilleures | 
bonnes volontés et stérilisant les énergies les plus enga- 
gées ; même si la progression paraît souvent se faire par 
spires successives, elle en repasse à chaque fois un peu 
plus haut les mêmes sentiers. Cette irréversibilité dans 
l'avancée est condition impérieuse pour relancer un mou- 
vement œcuménique que d'aucuns considèrent comme 
congelé dans un hiver mortel“. Il faut réveiller un prin- 
temps plus prometteur de floraison estivale et de récolte 
automnale. 


Une approche œcuménique insuffisamment explorée à « 


1 


47.Les deux seules mentions d'Israël ou du témoignage de la Bible hébraïque. 
dans les rapports de section n'apparaissent que dans des formulations en partie néga-. 
tives, cf. Section I N° 5 et 19. Il est vrai que la première version du « Document de 
base » comportait des défauts majeurs d'antijudaïsme classique, que les critiques 
émises par le Comité pour l'Église et le Peuple juif du COE ont fait heureusement 
corriger. Cf. Document de base 1993, o.c. N° 23-26. Bien que modeste son explora- 
tion du champ sémantique et donc du fondement vétéro-testamentaires de la commu- 
nauté/communion du peuple de Dieu, n'a pas été retenu par la Conférence. 

48.Cf. Section IV N° 8. 

49. Dans son intervention sur «l'avenir de Foi et constitution», vers la fin de la 
Conférence, le P. J.M.R. Tillard a pu relever non sans humour qu'on n'avait pas célé- 
bré les funérailles de Foi et constitution. 
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ce jour devra sans doute s'attacher à la notion de sacra- 
mentalité, à l'abord difficile pour les protestants, mais per- 
mettant de cristalliser un certain nombre de questions cen- 
trales et de progresser sur la voie d'une compréhension 
commune de «l'Eglise, à la fois don et vocation» divins. 


Il reste que, se réunissant à Saint-Jacques-de- 
Compostelle, la Cinquième conférence mondiale de Foi et 
constitution s'est senti obligée par l'esprit de pèlerinage, 
consciente des imperfections qui demeurent, mais animée 
de la volonté de traduire en visibilité, sinon le « degré », 
du moins la conscience, la volonté et la réalité de la koi- 
nonia déjà perçue et reçue et qui ranime les compagnons 
dans leur marche en avant. 


Alain BLANCY, 
pasteur 


80 


TECHNIQUE ET SOCIÉTÉ 
DANS L'ŒUVRE DE JACQUES ELLUL 
(12-13 novembre 1993) 


Marginal, solitaire, en porte à faux, tels sont quelques- 
uns des termes qu'il n'hésite pas à s'appliquer à lui-même. 

Sans parler d'un film sur l'homme et son œuvre, 
Jacques Ellul vient pourtant de faire l'objet d'un colloque 
interdisciplinaire et international de quarante-huit heures, 
dont la moitié des actes s'est déroulée dans l'amphithéâtre 
Jacques Ellul de l'Université de Bordeaux, l'autre se dé- 
roulant en même temps dans l'amphithéâtre André 
Siegfried. Venus tant de France et de Navarre que du reste 
de l'Europe ou d'Amérique du Nord et du Mexique ou de 
Côte d'Ivoire, y ont pris la parole une vingtaine d'universi- 
taires — des spécialistes les uns plus que les autres, et pas 
des moindres, mais que je ne cite pas faute de pouvoir les 
citer tous. Et qui ont tous apporté leur contribution à la 
critique ellulienne de la technique et de la société, et ses 
diverses ramifications économiques, politiques, ou reli- 
gieuses. 


Organisé par l'Association Jacques Ellul (qui prévoit 
une publication des actes) avec de multiples soutiens al- 
lant de la Région aux mairies de Bordeaux et de Pessac ou 
du Centre des Lettres d'Aquitaine et de La Machine-à-Lire 
au Conseil Interprofessionnel du Vin, cet immense col- 
loque s'est tenu à l'Institut d'Études Politiques, dont Ellul 
est professeur émérite. Prenant la parole lors de la céré- | 
monie de clôture, il en a «profité », dans un amphithéâtre « 
aux trois quarts incrédule, pour proclamer sa foi en Dieu 
tout en décrivant le cheminement d'une pensée finement 
orchestrée et qui interroge ceux de gauche comme ceux de * 
droite et croyants aussi bien qu'incroyants. Il fallait le 
faire. Il fallait aussi, pour cela, s'appeler Jacques Ellul. 


Gabriel VAHANIAN 


PARMI LES LIVRES 


ÉTUDE CRITIQUE : LES PROTESTANTS 


Que le protestantisme soit désormais admis au point que ses no- 
tables récents fassent l'objet d'un dictionnaire', voilà qui en dit long 
sur l'évolution, ces dernières années, de la pensée et du comporte- 
ment des spécialistes de l'histoire religieuse et du christianisme. 
Lisible et agréablement présenté, Les Protestants pèse près d'un 
kilo”. En vingt-cinq pages, avec prudence et honnêteté, l'introduc- 
tion nous dit ce que fut le protestantisme, de la promulgation des 
articles organiques au Concile Vatican IL. Le dictionnaire propre- 
ment dit offre 550 notices d'hommes et de femmes (elles ne sont 
que 27 au total, paraît-il), qui ont « joué un rôle actif dans les 
églises de 1802 à 1962 ». Manifestement, c'est un dictionnaire 
d'inspiration ecclésiastique d'où sont écartés d'illustres protestants 
qui n'ont laissé leur nom que dans la littérature, les beaux-arts, la 
politique. 

Les notices individuelles sont de facture et de taille à peu près 
identiques les unes aux autres (une page environ). Outre les dates 
de mariage et les décorations y sont mentionnées non seulement 
une bibliographie, mais aussi les sources d'information du rédac- 
teur. Non qu'en l'occurrence tous les collaborateurs soient irrépro- 
chables. On peut même en trouver un qui ne résiste pas au chara- 
bia, quand pour décrire la démarche de Franck Puaux, l'historien du 
protestantisme, il écrit qu'elle consistait à «envisager de façon po- 
lysémique la portée paradigmatique du mot tolérance », et à dénon- 
cer «l'intolérance alloctone » (p. 398). Ce dernier adjectif ne se 
trouve pas dans le Petit Robert. Si la maison d'éditions doit être 
tenue pour responsable des trop nombreuses fautes d'orthographe et 

| des «coquilles », certaines « données » auraient en revanche mérité 
d'être vérifiées avant d'être livrées. Par exemple, s'agissant 
d'Athanase Coquerel fils, d'après la page 142 il serait décédé à 


1. André ENCREVÉ (éd.) : Les Protestants (Dictionnaire du monde religieux dans la 
France contemporaine vol. V), Beauchesne, Paris 1993, 536 pages. 
jF 2. La couverture s'orne d'une belle photographie en couleurs de l'église réformée de 
Medis (Charente-Maritime). Restauré, ce lieu de culte modeste fut desservi, à la fin de son 
ministère, par le pasteur Auguste Encrevé. Hommage, discret mais émouvant, d'un fils à 


| son père. 
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Fismes (Marne), tandis que M. Paul Crappe, le maire de Fismes 
consulté récemment, n'a pu trouver de trace, ni même d'allusion à 
ce décès dans les Archives Communales. Quand à Ed. de 
Pressensé, est-il né le 17 janvier 1834, ou le 7 janvier comme le 
prétend le B.S.H.P.F. (1891) dans sa notice nécrologique ? 


Mais ce ne sont là que des vétilles. Les Protestants constitue le 
dictionnaire qui nous manquait. Il fait suite au Haag et Bordier qui 
traitait de «la vie des protestants français qui se sont fait un nom 
dans l'histoire », du XVI: au XVII siècle. Peut-être prend-il la re- 
lève de l'Encyclopédie des Sciences Religieuses, publiée il y a plus 
d'un siècle, de 1877 à 1882, sous la direction de Frédéric 
Lichtenberger. 


Ce qui frappe, c'est l'extraordinaire tableau d'un réseau familial 
qui se brosse sous nos yeux. Faut-il se rendre à l'évidence ? La ma- 
jorité des protestants cités sont tous cousins les uns des autres. On 
s'en doutait un peu, car il y a bien longtemps qu'on en murmure ou 
qu'on s'en vante dans les rencontres, les colloques et les synodes. 
Sans que les auteurs l'aient voulu et même sans qu'on ait besoin 
d'arbres généalogiques dûment établis, les filiations ainsi que les 
relations de famille plus ou moins étroites, sont parfaitement mar- 
quées, elles sautent aux yeux. Et, pour le dire familièrement, le 
«gratin de macaronis » qu'offre la minorité protestante française est 
vigoureusement dessiné. 


Tous les protestants cités ne sont pas des Français, nés sur le sol 
de France. Parmi eux, des Allemands, des Anglais, des Suisses, des 
Hollandais, nous rappellent la loi du 15 décembre 1790 qui fut ap- 
pliquée longtemps aux descendants des « expatriés pour cause de 
religion » aux XVII et XVII: siècles. Si bien que la thèse — mau- 
rassienne entre autres — d'un certain internationalisme des protes- 
tants français se trouve involontairement renforcée et, en tout cas, 
soulignée. 


Comme l'écrit André Encrevé, «il est clair que dans un diction- 
naire biographique on retient surtout les hommes et les femmes qui « 
s'expriment publiquement, par la plume et par la parole » (p. 30). 
Or, la France, jacobine, est ainsi faite, que les informations impor-" 
tantes, même religieuses, sont celles qui «remontent » à Paris. Cela 
fut particulièrement vrai lorsque les Articles Organiques exerçaient 
leur pouvoir souverain, jusqu'en 1905. La référence aux ressources 
des Archives Nationales et de la Bibliothèque de la Société de 
l'Histoire du Protestantisme français en seraient une preuve, s'il en 
était besoin. Mais alors restent tous ceux dont la renommée pour 
une raison ou l'autre, n'est pas montée jusqu'à Paris. On ne le sou 
ligne pas assez: seules des monographies locales ou régionales per-* 
mettent de les déceler. Force est de constater, d'autre part, que 1e 
corps pastoral occupe, dans les faits — et dans le dictionnaire — une” 
place majeure. Normal ou pas, qu'en est-il des colporteurs bi- 
bliques, ces hommes frustes pour la plupart qui en toutes circons: 
tances diffusaient la Bonne Parole et préparaient le terrain ? Leur 
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tâche de serviteurs obscurs ne vaut-elle pas mieux qu'un silence ? 
Faut-il qu'on les oublie ? Et les «sectes » ? Assurément il est ques- 
tion du Darbysme dans l'article de Marc Edouard Ernst (p. 194), 
qui n'a jamais compté, chez nous, que quelques milliers de fidèles, 
déchirés entre eux et ne s'est pas rattaché à la Fédération Protes- 
tante de France. Mais nous avons cherché, en vain, le nom d'Albert 
Dentan. Suisse d'origine, Dentan était, au début de son ministère, 
agent de la Société Evangélique de Paris. Est-ce une raison pour 
l'éliminer, même s'il ne passe plus pour un «protestant», dès 1843 ? 
Et pour quelle raison a-t-on négligé certains historiens ? Samuel 
Mours, par exemple : ses publications sont régulièrement pillées et 
certaines de ses synthèses, non remplacées, sont toujours citées. 
Sauf erreur, il ne fut pas, du moins au départ, revêtu de l'estampille 
pastorale. Mais cette absence de cachet officiel est-elle suffisante 
pour gommer sa personnalité et son œuvre, éminente ? Plus délicate 
encore serait la liste des « oubliés » du dictionnaire, sinon des « vo- 
lontairement exclus » tels qu'André Gide, Bazille, Gallé, 
Haussmann, Gaston Doumergue. Ou encore Madame Jules Mallet, 
née Emilie Oberkampf. S'est-elle contentée d'ouvrir son salon, de 
créer et d'animer des bonnes œuvres, et de veiller au développe- 
ment des salles d'asile ? Rossel ne fut-il jamais qu'un héros malheu- 
reus de la Commune de Paris? Madame Kergomard se borna-t-elle 
à l'inspection générale des Ecoles Maternelles ? J. Wenz n'inventa- 
t-il que la photographie aérienne au moyen de cerfs-volants ? 
Gaston Bruneton (dont il est question, incidemment, dans la notice 
consacrée à son beau-père, Emmanuel Sautter, p. 442) ne fut-il que 
le commissaire à l'action sociale auprès des Français en Allemagne 
nazie, autrement dit l'un des piliers du S.T.O. et un « collabo » au 
regard des résistants ? Le protestantisme a pourtant revendiqué ces 
personnalités et quelques autres, abandonnées aujourd'hui, alors 
qu'elles vivaient. Ces hommes et ces femmes ont-ils totalement né- 
gligé leur église ? N'ont-ils vraiment joué aucun rôle dans la com- 
munauté religieuse à un moment donné ? C'est possible, mais nous 
n'en saurons rien — sauf à nous astreindre à dépouiller des publica- 
tions très spécialisées, et encore... 

En revanche, il y a tous ceux dont nous sommes sûrs qu'au re- 
gard des églises protestantes ils ont tenu un rôle, même s'il a par- 
fois consisté à les vilipender, tels que Pierre-Eusèbe du Pontavice- 
Varigary et Arnaud de Kerpezdron, évangélistes, parmi les 
premiers méthodistes français ; Prosper Lemé, le tout premier élève 
de l'École des Missions de Paris, Fred Monnier, rédacteur de la 
Base de Paris, Letrosne, illustre architecte et auteur d'édifices pro- 
testants importants, Raoul Stephan, Annette Casalis, médecin-mis- 
sionnaire, Ch. Richard-Molard... ; et parmi les vivants : G. Gus- 
dorf*, Jeanne Lebrun. Par la place qu'ils ont occupée, l'influence 
|qu'ils ont exercée, avant 1962, ils méritaient bien une notice. Là 


3. Nous l'avons entendu prêcher à son retour de captivité, en 1946 ou 1947. 
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sont, en effet, des noms qu'on n'évoque pas afin de boucher les 
trous d'un palmarès, éventuellement. Ils s'imposent, s'il faut s'en ré- 
férer aux sept domaines définis à la page 5 ou 6. 


Un dictionnaire biographique tel que Les Protestants permet au 
lecteur de faire l'économie d'une longue enquête, sur tel ou tel per- 
sonnage. Mais à quel prix ? Nous avons relevé, à cet égard, plu- 
sieurs directions qui nous ont paru sous-estimées. 


L'enseignement. Certes, une douzaine de notices, au moins, font 
plus qu'allusion au rôle joué par des protestants dans la solution des 
problèmes éducatifs, à tous les niveaux (il n'est pas question de 
Louis Gauthey). Mais nous avons cherché, pratiquement en vain, 
celles qui soulignaient la place importante que ces protestants ont 
occupée au début du XIX: siècle, dans l'enseignement élémentaire, 
et plus précisément, dans le mouvement d'enseignement mutuel. 
L'absence d'Émile Frossard, de Bellot, de Martin, jeunes ministres, 
mais aussi initiateurs en France de l'enseignement mutuel, est à cet 
égard, tout à fait significative. Pourtant cette méthode ne fut pas 
seulement le météore pédagogique, un peu ridicule, et l'approche 
sécularisée de l'instruction, que l'on représente traditionnellement. 
Outre les premières écoles protestantes (le pasteur Blanc, directeur 
de l'école-modèle de Mens est évoqué, p. 72; pas le pasteur 
François Brun, directeur d'une école semblable à Dieulefit), elle 
inspira les toutes premières écoles du Dimanche (les documents re- 
latifs à celle des Vans sont éloquents) ; elle persista longtemps 
puisque, en 1866, Vienot l'appliquait encore à l'école protestante de 
Tahiti (cf. J.-F. Zorn: Le grand siècle d'une mission protestante, 
p. 209 et suiv.). Que dire aussi de l'absence de tout auteur de caté- 
chismes ? Nombreux jusqu'en 1914, ils représentèrent toutes les 
nuances de l'arc-en-ciel théologique. Dans un contexte où l'on sait 
l'importance attachée à la rumination intellectuelle de textes obligés 
par une population souvent rurale, toujours modeste, qui découvrait 
la lecture et trouvait ainsi, avec les paroles des cantiques apprises 
elles aussi par cœur, l'essentiel de ses études religieuses. La Franc- 
Maçonnerie. Un comptage sommaire met en évidence sept pasteurs 
appartenant à une Loge maçonnique, dont 5 sont nés au XVIII 
siècle, 2 dans les années 1830. Or, nous savons que la liste des par- 
ticipants aux Loges est difficile à obtenir, ou qu'elle est incomplète « 
quand elle n'a pas disparu. Il ne fait pas de doute qu'avant 1860, les 
pasteurs étaient plus qu'une infime poignée à fréquenter les Loges. 
N'y a-t-il pas là, un problème relativement important, qui mérite 
que l'on s'y attache, avec patience ? La presse. À partir des années 
1880, semble-t-il, les pasteurs prirent l'habitude de rédiger une 
« chronique », plus ou moins abondante, à l'intention de leurs fi-. 
dèles. Ils utilisaient le support des journaux religieux régionaux, 
dont la loi sur la presse permettait la multiplication. Nombreux fu- 
rent les essais de regroupement, de fédération, de fusion. La tenta- 
tive de L'illustré Protestant fut de ceux-là. Le rédacteur en chef, 
Paul Eberhard (fils d'Henri Eberhard, p. 190), personnalité puis- 
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sante et, par là, contestable et contestée, ne figure nulle part dans 
Les Protestants dont le programme prétend qu'y sont évoqués les 
hommes qui ont eu un rôle religieux dans «la presse, la radio, la té- 
lévision » (p. 6). Pourtant, le premier numéro de L'illustré qui s'est 
appelé aussi « Résister » pendant six mois, parut en avril 1952. 
L'action rurale. Il en est question à propos de Gérard Cadier 
(p. 112). Mais il ne fut pas le seul à lancer et animer ce mouve- 
ment, utopique encore en 1993, et qui pourtant a marqué l'immédiat 
après-guerre jusque dans les années 1950. II est vrai que sa tenta- 
tive, comme tant d'autres qui ont devancé leur temps, s'est soldée 
par un échec. Il est vrai aussi que le rôle des protestants français 
dans l'enseignement au début du XIX: siècle, la place qu'a tenue au- 
près des plus modestes, la méthode d'enseignement mutuel, le rôle 
des catéchismes et des cantiques, les relations des protestants et des 
francs-maçons, la presse régionale, le mouvement rural n'ont pas 
réellement fourni à ce jour, matière à des études exhaustives et à 
synthèse de type universitaire. 


Reste qu'avec Les Protestants nous sommes en présence d'un 
ouvrage qui nous manquerait s'il n'existait pas et qui, comme tout 
dictionnaire, ne demande qu'à être enrichi, d'une édition à la sui- 
vante. 

Paul GROJEANNE 


RECENSIONS 


Patrick TROUDE-CHASTENET, Lire Ellul : introduction à l'œuvre 
socio-politique de Jacques Ellul, Presses Universitaires, 
Bordeaux, 1992. FF 90. 302 pages. 


Peut-on présenter par écrit la pensée d'un homme alors même 
qu'on en a été l'étudiant ou le disciple ? N'est-ce pas là prendre Æ 
double risque soit de vouloir figer cette pensée et son auteur soit de 
se muer en thuriféraire ? L'auteur, politologue, et maître de confé- 
rences à l'Institut d'Études Politiques de Bordeaux, en est bien 

| conscient qui affirme d'emblée qu'«il y a quelque impudeur, mais 

aussi une certaine présomption, à vouloir parler d'un auteur quina 

| pas dit son dernier mot» (p. 14), ou ne se reconnaît pas de succes- 
seur. 

P. Troude-Chastenet s'est attelé à une tâche rendue difficile par 
l'ampleur de l'œuvre, sa complexité, la diversité des questions abor- 

_ dées et son évolution. Au passage, il rectifie les appréciations erro- 
nées portées sur cette œuvre, qui transforment sa lucidité en pessi- 
misme, sa plume polémique en exagération, sa liberté politique en 

_droitisme ou gauchisme, sa dialectique en contradiction. Par une 
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démarche scientifique, l'auteur restitue la richesse et le mouvement 
d'une pensée plus fine et féconde qu'une lecture superficielle laisse- 
rait accroire, toujours tendue entre théologie et sciences humaines, 
sans faire mystère de la variété de ses « filiations » intellectuelles 
(notamment Marx, Kierkegaard, Barth, Jean Bosc, sans oublier son 
ami Charbonneau). 


L'auteur n'est pas théologien et le sait puisqu'il prétend « rester 
dans la limite des écrits ‘séculiers’ d'Ellul ». Il n'empêche, sa pré- 
sentation abrégée de la théologie ellulienne (pp. 137-165) est un 
modèle du genre. Une seule erreur est à corriger quand l'auteur af- 
firme que dans Présence au monde moderne, on « décèlerait une 
certaine primauté accordée (...) au péché sur la grâce » (p. 120); 
c'est évidemment l'inverse qu'il faut lire. En évoluant d'un salut 
prédestiné à un salut universel, surtout en faisant fond sur l'espé- 
rance, Ellul comprend le salut non comme le basculement dans un 
autre monde mais comme l'affrontement et la transformation de ce 
monde. Cette conception du salut présente quelques accointances 
avec le « déjà là mais pas encore » de J. Moltmann («Le royaume 
de Dieu n'est pas seulement une réalité à venir mais une dimension 
spirituelle » (p. 152)), avec l'eschatologie historique 
d'A. Schweitzer et, plus profondément, avec l'« utopie » de 
G. Vahanian. C'est pourquoi, Ellul, constatant que la technique est 
aussi ancienne que l'homme, concomitante à son langage, estime 
que la technique, d'un point de vue théologique, ne relève point de 
l'ordre de la chute mais se trouve insérée entre la tentation démiur- 
gique et l'accomplissement de la parole divine. C'est dans cette 
perspective qu'il faut saisir l'aspect prophétique — si décrié et mal 
compris — de l'œuvre d'Ellul qui, par fidélité aux prophètes bi- 
bliques, met en tension une analyse sociale sans concession et une 
parole d'espérance sous forme de confession et de voies d'action. 


Le cadre limité de cette Zntroduction, s'il empêche de présenter 
de manière exhaustive une œuvre aussi vaste que celle d'Ellul, jus- 
tifie pleinement que certains thèmes n'aient été qu'effleurés, comme 
l'économie, l'art, la violence, le droit, qui feront l'objet d'un livre ul- 
térieur. La communauté scientifique anglo-saxonne, et maintenant 
française, manifeste un intérêt croissant pour l'œuvre et la pensée 
originales d'Ellul. Cette /ntroduction s'avère un outil fort judicieux 
pour en faciliter l'accès et se plonger au cœur de notre société et de 
sa problématique dans une perspective théologique et chrétienne. 


Sylvain DUJANCOURT 


Luc FERRY, Vers un nouvel ordre écologique, Éditions Grasset, 
1992. 


Depuis que l'écologie a réémergé publiquement en raison de 
l'approfondissement de la crise sociale et environnementale qui 
frappe toutes les sociétés développées, des voix se sont élevées à 
gauche comme à droite pour dénoncer cette idéologie jugée à la 
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fois passéiste et sensible à des dérives totalitaires. Paradoxalement 
à nouveau dans le vent, nécessité oblige, l'écologie n'en dérange 
pas moins les conformistes. A droite, la contestation écologiste, 
non Sans raisons, est perçue comme un nouvel avatar du gauchisme 
par certaines de ses prises de position politiques et culturelles, tan- 
dis qu'à gauche, elle est jugée ambiguë et contaminée par des re- 
lents de pétainisme (Onfray). Ce double reproche contradictoire 
illustre bien « l'équivoque écologique » (Alphandéry), les écolo- 
gistes étant alors sommés par les bien-pensants de choisir entre la 
gauche et la droite conçues comme les catégories ontologiques du 
bien et du mal. Des deux bords, on subodore bien les potentialités 
subversives de la critique écolo (seule idée vraiment nouvelle du 
XX: siècle !) et les menaces qu'elle fait peser sur un ordre politico- 
idéologique binaire hérité du XIX° siècle. Ces attaques, il faut le 
dire, ont d'autant plus de force qu'elles exploitent les faiblesses 
théoriques et doctrinales d'un mouvement social qui n'a pas encore 
su surmonter les contradictions qui l'habitent depuis sa naissance. 


Ces attaques très médiatisées se sont déplacées récemment vers 
le terrain philosophique avec l'ouvrage de Luc Ferry. Cet auteur, 
dont les analyses se situent politiquement à gauche, procède à une 
critique humaniste du courant panthéiste de l'écologie qui en réalité 
a déjà été faite il y a une dizaine d'années par Bernard Charbonneau 
(Le feu vert, Editions Karthala, 1980). Rien de vraiment neuf à vrai 
dire dans cette critique qui souligne à juste titre l'émancipation de 
l'homme vis-à-vis de la nature comme constituant un fantastique 
progrès de l'humanité. Il existe en effet dans l'écologie tout un cou- 
rant naturiste qui vise à amalgamer toute forme de vie biologique à 
la valeur de la vie humaine. L'animal ou la planète elle-même, 
conçus comme sujets de droit, témoignent incontestablement d'une 
régression syncrétique de la pensée humaine. A-t-on d'ailleurs be- 
soin de retourner à l'animisme pour sauver la maison de l'homme ? 
Ne suffit-il pas ici que l'homme s'impose des obligations envers la 
Création sans pour autant lui accorder des droits subjectifs ? De ce 
point de vue là, les objections soulevées par Luc Ferry à l'encontre 
des thèses de Michel Serres relatives au « Contrat naturel » appa- 
raissent tout à fait fondées. 


Ce point d'accord fondamental étant reconnu, l'ouvrage de Luc 
Ferry n'en présente pas moins d'énormes faiblesses, assez caracté- 

| ristiques de l'état actuel de la pensée médiatisée dans nos Sociétés 
| modernes. En premier lieu, il témoigne d'une conception réductrice 
de la critique écologiste dont il ignore visiblement les différents 
courant idéologiques. Était-il vraiment nécessaire d'aller chercher 
d'obscurs auteurs californiens de la « deep ecology » (sauf à sacri- 
fier au mythe très européen de l'avant-garde californienne) pour 

_ étayer sa démonstration alors que l'Europe possède des représen- 
tants éminents de ce courant naturiste (Robert Hainard par 
exemple) ? Par ailleurs, le courant humaniste qui ne conçoit la li- 
berté de l'homme qu'enracinée dans la nature est complètement 
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ignoré (Bernard Charbonneau précité). Quant au philosophe Hans 
Jonas, sa pensée est qualifiée de «communiste » alors même qu'elle 
a tout entière été conçue contre l'utopisme de Marx (critique du 
«principe Espérance » de Bloch au nom du «principe Responsabi- 
lité »). Cet état d'esprit polémique, à la limite de la diffamation, se 
retrouver dans le chapitre relatif à «l'écologie nazie » qui n'a rien à 
envier aux développements d'Onfray sur «le pétainisme » des éco- 
los. Décidément les amalgames et les raccourcis abusifs ne font pas 
honneur à nos philosophes médiatiques ! 


En second lieu, les analyses de Luc Ferry témoignent d'une 
conception idéaliste de la liberté qui valorise l'image d'un homme 
habité par une antinature ignorante de ses déterminations biolo- 
giques et écologiques. En niant ses racines, l'homme accèderait 
enfin au stade héroïque de l'humanisme. Ce parti pris philoso- 
phique est en réalité celui de l'idéologie progressiste sur lequel la 
gauche a vécu depuis le XIX° siècle. C'est lui qui conduit logique- 
ment cet auteur à ignorer, ou tout au moins à sous-estimer, les me- 
naces que fait peser sur l'homme et son habitat terrestre, sur la li- 
berté et la nature, le développement incontrôlé de la technoscience 
combiné avec celui des échanges économiques internationaux. De 
cet énorme défi qui est aujourd'hui lancé à l'homme par la partie 
maléfique de lui-même, rien n'est dit ! Le discours de Luc Ferry va- 
lorise en définitive la fuite en avant de l'humanité dans une dange- 
reuse utopie technicienne qui peu à peu transforme l'homme en un 
mutant barbare ignorant de ses origines terrestres et spirituelles. En 
ce sens, il vise à justifier le désordre établi dans nos sociétés déve- 
loppées : c'est pourquoi on peut le qualifier de discours néoconser- 
vateur. En ne s'attaquant qu'aux menaces représentées par « l'écolo- 
gie profonde », son regard est celui d'un borgne. Il s'interdit 
d'ailleurs de voir que la dérive panthéiste de l'écologie combinée 
avec les pouvoirs accordés par la technoscience à l'homme (le re- 
cours à un surcroît de science et de technique est d'ailleurs préco- 
nisé par l'auteur) pourrait un jour mener à ce redoutable gouverne- 
ment mondial dont le totalitarisme serait justifié par le salut de la 
planète, jadis appréhendé de manière prémonitoire par Aldous 
Huxley. Aujourd'hui ce destin cauchemardesque est en marche: il 
nous appartient de le subir ou de le rejeter dans un ultime sursaut 
au nom de la raison humaine. 


Simon CHARBONNEAU 

Professeur de Droit de l'Environnement à 
l'IUT « Hygiène et Sécurité », Bordeaux, 
Président d'Aquitaine Alternatives 
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Dominique BOURG (éd.), La nature en politique ou l'enjeu philoso- 
phique de l'écologie, L'Harmattan/Association Descartes, Paris 
1993, 172 pages. 


Dominique BOURG (éd.), Les sentiments de la nature, La 
Découverte (essais), Paris 1993. FF 135. 247 pages. 


Qu'est-ce que l'homme ? Telle est bien, au fond, la question qui 
Jalonne le parcours de ces deux ouvrages publiés sous la direction 
de Dominique Bourg, à qui, avant d'aller plus loin, il convient de 
savoir gré pour la finesse d'esprit avec laquelle il a su choisir ses 
collaborateurs : ceux-ci, bien qu'indéniablement marqués par la di- 
versité des horizons culturels qu'ils représentent et des sensibilités 
religieuses dont ils sont empreints, se gardent bien toutefois, à une 
ou deux exceptions près, de jeter la pierre dans le jardin de l'autre. 
De ce point de vue, Les sentiments de la nature m'a semblé mieux 
équilibré que La nature en politique ; des deux ouvrages, c'est aussi 
celui qui exploite au mieux la dimension à la fois religieuse et cul- 
turelle de l'enjeu de la crise écologique que nous traversons sans en 
avoir pris, à coup sûr, toute la mesure. Et dont, à défaut de convic- 
tions religieuses adéquates, nous prenons conscience dans la me- 
sure où désormais s'impose une véritable prise en charge politique 
de la nature : prise en charge particulièrement marquée au coin du 
droit (mais lequel ?), et qu'il ne faut pas confondre avec celle que 
nous laisse entrevoir l'idéologie, plus tapageuse qu'efficace, de cer- 
tains écologistes en mal de revanche. Car nous n'en sommes plus à 
l'époque où, d'un côté, il y avait l'action menée par l'homme qui en 
déterminait la finalité et, de l'autre, la nature qui, elle, en procurait 
les moyens. Comme le fait observer Dominique Bourg, grâce à la 
science, la réinscription de l'homme dans la nature est inéluctable. 
De même, grâce à la technique et ses effets sur l'environnement, 
nous sommes contraints à la réinscription de la nature dans le cadre 
d'un contrat social, s'il faut que soient recouvrés, tout à la fois, le 
sens, l'idée d'un ordre cosmique, «le jeu des correspondances entre 
nature et société ». 


Se pose alors la question de savoir quel type de relation de l'es- 
pèce humaine à la nature est ainsi favorisé. Ce qui, vu la conjonc- 
ture, revient à se demander quelles sont les chances d'une concep- 
tion qui serait résolument non-anthropocentriste. Ses partisans ne 
manquent pas d'arguments. Quitte à oublier, peut-être, qu'une telle 

conception, sauf à n'être qu'une vue de l'esprit, n'en serait pas 
| moins anthropocentrée ? Car, même si la nature, qui, d'après Lévi- 
| Strauss, a commencé sans l'homme, doit également finir sans lui, 
s'ensuit-il que l'homme doive cesser de représenter, comme le sou- 
lignait Elisée Reclus, la conscience que la nature prend d'elle- 
même ? Mieux ou pis encore, même si les droits de l'homme ne 
| peuvent plus ni ne doivent servir de paravent à la défense d'un an- 
thropocentrisme éculé sinon périmé, jusqu'où peut-on ou doit-on se 
fier à l'opinion d'experts qui, de surcroît, se contredisent ? Et s'il 
fallait alors remettre en cause la notion même de personne hu- 
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maine, au nom de quoi le pourrait-on, sinon d'un système de la na- 
ture où, l'espèce humaine n'en étant qu'une parmi d'autres, à 
l'homme serait en conséquence déniée toute particularité comme 
toute originalité ou toute centralité, à l'exception, sans doute, de 
cette faculté qui, justement, en lui permettant de faire valoir ce 
déni, lui fait tenir un rôle et le charge d'une mission ? 


Ou d'un mandat — si l'on voulait encore s'en tenir à cette concep- 
tion judéochrétienne de l'homme créé à l'image de Dieu et qu'on 
bafoue entièrement lorsqu'on la réduit à un pur et simple anthropo- 
centrisme, voué à la seule dévalorisation de la nature, soit au point 
d'assimiler celle-ci à quelque inépuisable caisse à outils, soit jus- 
qu'à la dévaster sans merci. On oublie, un peu trop vite, qu'en par- 
lant de création, la bible n'évacue pas la nature, mais la place sous 
la responsabilité de l'homme, pour peu que ce dernier se souvienne 
que, tiré de la poussière de la terre, il a cependant le pouvoir de 
nommer tout ce qui est. Aussi le christianisme non plus que le ju- 
daïsme ne sont-ils des religions de la nature. Pour autant, ce sont 
des religions axées moins sur la conservation de la nature que sur 
sa préservation. 


A la différence de Lynn White qui, s'il fut le premier à faire re- 
monter notre crise écologique à ses origines religieuses, sut égale- 
ment lier la montée d'une conception à la fois utilitariste et méca- 
niste de la nature moins à la tradition judéochrétienne qu'à son 
usure voire à son détournement, il faut donc, aujourd'hui, faire 
preuve d'un esprit passablement tordu pour ne pas voir que création 
aussi bien que rédemption ou règne de Dieu perdent toute significa- 
tion dès lors que leur est soustraite toute concomitance avec la na- 
ture. Adam, on peut l'assimiler à tout ce qu'on veut, sauf au préda- 
teur de la nature; c'est après la chute que l'homme se révèle comme 
prédateur. De même, la grâce n'abolit pas la nature ; c'est le péché 
qui pervertit celle-ci. Créé à l'image de Dieu, Adam, c'est l'homme 
qui n'abdique pas. Pas devant la nature, si ce n'est devant Dieu. Et 
qui peut aussi bien se détourner de Dieu que détourner la nature. 


Bref, à l'heure où s'effondre enfin la fausse dichotomie de la na- 
ture et de la culture, on ne peut que se réjouir de voir s'estomper et 
disparaître l'opposition, non moins controuvée, entre le mythe de 
l'homme en symbiose avec la nature et la non moins mythologique 
caricature de prédatrices de la nature dont, à tout bout de champ, on 
affuble les sociétés d'inspiration judéochrétienne ; entre, par 
exemple, l'Afrique ou la Chine d'un côté et, de l'autre, l'Europe ou 
l'Amérique. Les divers spécialistes réunis par Dominique Bourg 
nous le montrent à l'envi: la déprédation de la nature, aucun type 
d'homme n'en est exempt, et peu importe si cet homme s'inscrit 
dans une religion dite du Livre ou, comme le veut encore le même 
préjugé à la mode, s'il ressortit à une religion de la nature. La dé- 
vastation de la nature n'est l'apanage d'aucune religion ni d'aucune 
culture. Des plus archaïques aux plus évoluées, elle obère toutes les 
formes de civilisation, y compris celle des aborigènes d'Australie 
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ou celle des Dagara, cette ethnie à cheval sur le Burkina-Faso et le 
Ghana. 


Ce qui ne veut pas dire que la crise écologique soit une fable. 
Loin s'en faut. Reste qu'aujourd'hui, rien ne nous permet autant que 
la technique d'en prendre conscience en nous confrontant moins au 
mythe égalitaire de la nature qu'à la fragilité de celle-ci dès lors 
qu'on ne peut lui échapper, et qu'on le sait. Grâce à la technique on 
peut tout faire, mais — faut-il le préciser — pas n'importe quoi. 
Moins encore emboîter le pas dans celui de cet écologiste qui tient 
les tronçonneuses pour «une invention plus malfaisante que la 
bombe à hydrogène », ou cet autre qui déclare, sans broncher, non 
seulement « qu'une mortalité humaine massive... serait une bonne 
chose, mais encore qu'il est de notre devoir de la provoquer ». 


Gabriel VAHANIAN 
Université des Sciences Humaines, Strasbourg 


Jacques FONTAINE, Mémoires d'une famille huguenote victime de la 
révocation de l'Édit de Nantes, présentation et notes de Bernard 
Cottret, chez Max Chaleil, Presses du Languedoc (coll. «Les 
classiques du protestantisme »), Montpellier, 1992, 269 p. 


Il faut saluer l'heureuse initiative de Bernard Cottret et de l'édi- 
teur montpelliérain Max Chaleil, qui nous réstituent les fabuleux 
Mémoires d'une famille huguenote victime de la révocation de 
l'Édit de Nantes écrits par Jacques Fontaine en 1722', dans une 
nouvelle édition de grande qualité, agrémentée de belles illustra- 
tions, et augmentée d'une remarquable postface due à Bernard 
Cottret, spécialiste du protestantisme français dans ses relations 
avec l'Angleterre et auteur sur cette question d'un ouvrage universi- 
taire? dont ces Mémoires constituent le pendant concret qui a toute 
la saveur du vécu. En même temps qu'un témoignage de tout pre- 
mier ordre sur les tribulations des huguenots liées à la révocation 
de l'Édit de Nantes, le récit de Jacques Fontaine est un véritable 
récit d'aventures vécues qui n'a rien à envier aux meilleurs romans 
picaresques de l'époque. 
Jacques Fontaine a 64 ans lorsqu'il entreprend, à l'usage de ses 
enfants, cette histoire familiale qui s'étend sur deux siècles, depuis 
le début du XV[: siècle où la famille, en embrassant la religion ré- 
| formée, s'est élevée à une noblesse supérieure à celle de la naïis- 
| sance, jusqu'en 1722, six ans avant sa mort. Si les pages propre- 
| ment autobiographiques ont une saveur toute particulière du fait de 

la personnalité de l'auteur, il ne faut pas perdre de vue qu'elles 


1. Publiés d'abord en traduction anglaise, puis en français d'après le manuscrit original 
en 1887 à la Société des Livres Religieux de Toulouse et réédités en 1900, ces Mémoires 
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print ne : Lola re et ses réfugiés français et wallons de la Réforme à la 


Révocation de l'Édit de Nantes, 1550-1700 (Aubier, Paris, 1985). 
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s'inscrivent dans la biographie d'une famille, à laquelle Jacques 
Fontaine consacre toute la première partie de l'ouvrage et dont il 
fait une description minutieuse et exhaustive, en une série de vi- 
gnettes explorant les ramifications multiples d'un arbre généalo- 
giques où le lecteur a parfois quelque peine à le suivre, mais dont il 
comprend qu'elles ont pour fonction d'établir le caractère à la fois 
central et fondateur du système de parenté, qui structure le récit 
selon les deux axes du patriarcalisme traditionnel (qui n'exclut pas 
un éloge appuyé de l'élément féminin) et du contractualisme nais- 
sant. Cette famille, avec son idéal autarcique, a des allures d'Utopie 
réaliste : le trait le plus remarquable à cet égard est sans doute l'or- 
ganisation de la solidarité familiale, qui repose sur une «union 
étroite et perdurable » scellée par un engagement solennel, et qui 
préfigure l'institution de l'impôt sur le revenu (pp. 30-4). Sur le 
plan religieux également, la famille se présente à la fois comme un 
relais ouvert sur le monde extérieur et comme un refuge, «la valo- 
risation de la famille-Eglise renvoyant probablement, commente 
B. Cottret, à la faillite des expériences communautaires » (p. 255) 
chez ce pasteur à la «vocation de minoritaire », dont l'esprit d'indé- 
pendance confine à la fin de sa vie à une misanthropie qui le 
pousse toujours plus à l'ouest, de Bristol à Cork puis à la pointe 
sud-ouest de l'Irlande, dans une fuite en avant prolongée à la géné- 
ration suivante outre-Atlantique jusqu'en Virginie. 


Autre ligne de force de ces Mémoires : le rôle assigné à une 
Providence omniprésente à laquelle Jacques Fontaine n'omet ja- 
mais de rendre grâce lorsqu'elle lui est favorable, sans pourtant se 
décourager lorsqu'elle semble contraire, animé qu'il est par la 
conviction que Dieu « n'afflige ceux qui ont fait leur devoir que 
pour les éprouver et non pour les perdre entièrement » (p. 170). 
Tout est signe d'élection pour ce puritain qui place la véritable va- 
leur aristocratique dans la vraie foi — une foi qui n'exclut ni les 
épreuves ni, à l'autre pôle, la réussite commerciale dans laquelle il 
excelle et qui, loin d'être condamnable, est bénie par Dieu. Jacques 
Fontaine refuse toute rémunération pour son ministère et insiste 
constamment sur l'utilité de savoir gagner sa vie : lui-même exerce … 
tour à tour les activités de maître de langue, boutiquier, manufactu- 
rier. Mais surtout, il possède au plus haut point le sens du com- 
merce jusque dans les situations les plus critiques telles que la fuite 
des dragonnades (79-80), ou encore en Angleterre où, à peine ar- 
rivé et sans maîtriser la langue, il est prompt à tirer parti de la diffé- 
rence entre les cours du grain de part et d'autre de la Manche (133). 
Il a aussi le goût du risque et de l'aventure indispensable à toute en- 
treprise commerciale, et un esprit extraordinairement inventif — 
qualité dont il n'est pas peu fier, surtout lorsqu'il se compare aux. 
Anglais qu'il côtoie et qui selon lui n'ont jamais brillé par leur ingé- 
niosité (153-160). Son idée d'attirer la clientèle dans son commerce 
d'épicerie-mercerie-quincaillerie en vendant des raisins à perte (et 
accessoirement en s'assurant le concours exclusif d'autres réfugiés), 
menaçant peu à peu tous ses concurrents de faillite (150), ou enco 
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la description des procédés compliqués qu'il met au point pour imi- 
ter à moindre coût telle étoffe à la mode — tout en trouvant le 
moyen de redonner du travail à un tisserand unijambiste ! (158-62) 
— Sont autant de pratiques qu'il expose avec ingénuité, quitte à les 
condamner chez les autres, et qui illustrent bien ses mœurs com- 
merciales que Bernard Cottret n'hésite pas à qualifier « carnassiè- 
res ». Il reste que ce Jacques Fontaine, à l'esprit étonnamment fer- 
tile en ressources variées qui lui permettent de se tirer à son 
avantage de toutes sortes de situations difficiles, et en même temps 
animé d'un esprit de philanthropie qui le pousse toujours à mettre 
ses talents au service de justes causes sans ménager sa peine, est un 
personnage bien attachant. 


Michèle VIGNAUX 
(Maître de Conférences, Univ. Versailles-St-Quentin) 


Jean DANIELOU, Le signe du Temple ou de la présence de Dieu, 
Paris, Desclée, (Essai), 91 p., ISBN 2-7189-0470-4. 


Cette publication, préfacée par H. de Lubac en 1942, est la re- 
prise d'un volume ancien qui a marqué l'histoire de l'interprétation 
spirituelle des Ecritures. J. Danielou a signé plusieurs livres qui 
illustrent comment les Pères de l'Église ont lu les Écritures. Cet 
‘essai vise un grand public : bien informé sur tes textes des Pères 
‘qu'il utilise, l'auteur parcourt l'Ancien et le Nouveau Testaments et 
repère quelques grands moments d'une réflexion sur le Temple de 
Dieu. Sept chapitres qualifient le Temple de : cosmique, mosaïque, 

 Christique, ecclésial, prophétique, mystique et céleste. On perçoit 
‘ainsi comment la lecture chrétienne des Ecritures a souligné la 
‘visée universelle d'une réflexion sur le Temple de Jérusalem ; 
l'étape mosaïque de l'histoire du peuple d'Israël développe le rôle 
de l'arche d'alliance. L'étape suivante passe allègrement sur la réa- 
‘lité sacerdotale du Temple à Jérusalem pour développer une lecture 
christologique des références au Temple dans le Nouveau Testa- 
:ment. Si l'humanité de Jésus présente le Temple de la Loi nouvelle, 
.J. Danielou développe l'idée, classique depuis les Pères de l'Église 
ancienne, du corps mystique du Christ qui est la communauté ec- 
.clésiale. La dimension prophétique du Temple provient d'un souci 
constant des Pères de l'Église à lire la totalité des Ecritures à la lu- 
mière du Christ pour signifier le mode nouveau de la présence de 
Dieu ; la dimension mystique et céleste provient des belles pages de 
‘la théologique des moines et des grands ascètes sur la contempla- 
ition de Dieu et les progrès de la vie spirituelle. Un lecteur familier 
des Écritures ne peut manquer d'être étonné par ce genre de lecture 
symbolique et thématique ; même si ces pages rendent hommage à 
Ila qualité de l'exégèse patristique ancienne, on peut se demander 
{s'il fallait republier aujourd'hui un tel volume qui considère finale- 
ment que le judaïsme n'est que la préparation du christianisme. 


J.-D. DuBoIS 
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Jean DANIELOU, Les anges et leur mission d'après les Pères de 
l'Église, Paris, Desclée, 1990 (Essai), 171 p. ISBN 2-7189- 
0471-2. 


Comme le volume de la même collection sur « Le signe du 
Temple », cet essai a été publié il y a un certain temps, en 1951. 
Sans avoir la prétention d'être un traité d'angélologie, l'auteur veut 
illustrer la diversité de la réflexion patristique sur les anges et leurs 
fonctions. C'était l'une des spécialités de J. Danielou d'avoir montré 
comment certains grands thèmes bibliques de la réflexion théolo- 
gique du judaïsme ont été véhiculés dans le christianisme primitif. 
On lira donc ces pages comme un essai sur l'exégèse biblique des 
Pères à propos des anges mentionnés dans les textes bibliques. 
Finalement, on peut être étonné que les anges n'apparaissent pas 
seulement dans les récits de Noël ou de l'Ascension ; ils accompa- 
gnent chaque étape de la révélation scripturaire ; et les Pères an- 
ciens n'ont pas manqué de montrer que les anges ont une fonction 
révélatrice ou glorificatrice dès la création, dans les psaumes ou 
dans les réflexions sur la fin des temps; l'auteur renvoie tout au 
long de ces pages à de nombreux textes patristiques. On remar- 
quera quelques pages originales sur le thème de l'ange gardien dans 
le judaïsme et le christianisme ancien, ainsi que sur les anges et la 
mort. Il ressort de la lecture d'un tel ouvrage une ambiguïté cer- 
taine, car on ne sait pas si l'auteur propose une méditation spiri- 
tuelle sur les anges, à partir de sa propre lecture des textes bi- 
bliques, ou si l'auteur se fait l'interprète des exégèses patristiques, X 
ou s'il veut conforter ou modifier une doctrine sur les anges qui se- 
rait saine, aux yeux de la Tradition catholique romaine. Si ces 
pages avaient une profonde actualité théologique au temps de cer- 
tains développements de la mariologie il y a quarante ans, elles at- 
testent l'inadéquation (ou l'inexistence ?) d'une réflexion théolo- 
gique actuelle sur les anges. 


J.-D. DuBois 


Nouvelle petite philocalie, Extraits thématiques de la Grande 
Philocalie Grecque choisis et traduits par Jacques TOURAILLE, 
Genève, Labor et Fides, (coll. Perspective orthodoxe 10), 
195 p., ISBN 2-8309-0657-8. 


Le sous-titre de la page de couverture qualifie le terme philoca- 
lie : « L'amour de la beauté spirituelle selon la tradition de l'Orien: 
chrétien ». Dans la tradition orthodoxe et dans la tradition de la lit- 
térature spirituelle des Pères de l'Église, cette anthologie de ré- 
flexions spirituelles propose de larges extraits d'une collection clas 
sique de la spiritualité chrétienne. Conservée par la traditio 
monastique, cette série de chapitres sur la vie de la foi a été form 
par le souci de maîtres spirituels qui voulaient conserver des pa 
roles de sagesse ancienne. Tout au long des siècles, cette collecti 
qui puise aux sources du monachisme égyptien a été augmentée d 
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conseils, de commentaires, de propos des plus grands phares de la 
Wie mystique (Macaire, Diadoque de Photicé, Maxime le 
(Confesseur, Syméon le Nouveau Théologien, Grégoire le Sinaïte, 
Nicetas Stethatos, Grégoire Palamas). « Chaque auteur procédant 
généralement par touches successives ou juxtaposées, mais tou- 
jours les mêmes tout au long de l'anthologie, celles-ci finissent par 
«dessiner des lignes de force qui déterminent un cheminement com- 
rmun à tous » (p. 10). On perçoit ainsi que les chapitres dessinent un 
parcours qui va de l'identification, l'humilité, la retraite au désert 
jusqu'à la foi, la beauté, la bonté, l'amour, la lumière et la déifica- 
tion, en passant par la pratique du dialogue continuel avec Dieu: il 
faut lire à ce sujet le plus long chapitre sur la prière du cœur. On ne 
peut pas lire ces pages d'un trait; il faut les méditer et y revenir à 
plusieurs reprises. On peut les pratiquer avec mesure ou discerne- 
ment. On comprendra mieux pourquoi les premiers Pères de 
l'Eglise ont parlé de la beauté de Dieu, et de la nécessaire mise en 
conformité de l'homme pécheur à l'homme image de Dieu. 


J.-D. DuBois 


Hean-Paul WILLAIME, La précarité protestante : Sociologie du pro- 
testantisme contemporain, Labor et Fides (Histoire et société 
n° 25), Genève 1992, 215 pages. 


Selon le sociologue britannique Steve Bruce, le protestantisme 
=st engagé dans une spirale du déclin en vertu des logiques sociales 
qu'il engendre. Jean-Paul Willaime reprend cette thèse mais il 
cherche à comprendre pourquoi le protestantisme qui a entretenu et 
=ntretient toujours des liens positifs avec la modernité ne touche 
pas les dividendes de son adaptation à une société sécularisée et 
pluraliste. Intrmsèquement vulnérable, le protestantisme subit les 
=ffets sociaux de trois tensions centrales — entre fondamentalisme 
=t libéralisme, entre sacerdoce universel et cléricalisme, entre pro- 
wincialisme ecclésiastique et universalisme — qui contribuent à son 
auto-dissolution. 


Le protestantisme est à la fois un fondamentalisme et un libéra- 
lisme. Le fondamentalisme est «le geste même de la Réforme », on 
revient au texte biblique, au fondement. Mais simultanément, on 
livre la Bible, source de la vérité religieuse, à tous. On relativise les 
ogmes au nom de la pluralité herméneutique. La conséquence im- 
médiate est la « fissiparité » du protestantisme : un protestant qui 
n'est pas content de son Église, s'en va et en fonde une autre. La 

ranche fondamentaliste progresse car le message est calibré, il a 
1e visibilité sociale et il se transmet facilement dans les médias 
uisqu'il se circonscrit à un domaine de certitudes. Le libéralisme 
ar sa large ouverture à la culture et aux sciences relativise les ex- 
essions doctrinales ; il induit ainsi un processus d'auto-dissolution 
message qu'il véhicule. La tension entre sacerdoce universel et 
“léricalisme repose sur un paradoxe. Le protestantisme convient à 
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la société moderne, car c'est une forme d'individualisation de l'ex- 
pression de la foi chrétienne mais, en même temps, la perte des ré- 
férences théologiques et culturelles se traduit par une valorisation 
de la dimension du mystère et du sacré dans la religiosité, et s'ex- 
prime par une demande de rite et par l'importance accordée à l'ins- 
titution. Cependant, l'autorité fonctionne mal dans les communau- 
tés protestantes : la démocratisation de la vie ecclésiale fonctionne 
bien lorsque se dégage un consensus théologique minimum ; elle se 
grippe quand ce consensus n'existe pas. 


La diversité confessionnelle se transformant d'après Willaime 
en provincialisme ecclésiastique, il est souvent difficile de surmon- 
ter les différences pour apporter un «témoignage commun » ; ce qui 
est insurmontable au niveau national l'est encore plus au niveau 
supra-national. Face au catholicisme, le protestantisme souffre d'un 
triple déficit : déficit d'institutionalité, de sacralité et d'universalité. 
On peut regretter ici que l'auteur limite le dialogue œcuménique 
aux seules institutions, à l'exclusion des autres religions. C'est d'au- 
tant plus regrettable que le présent volume est une somme d'articles 
et ne comporte aucune partie conclusive qui mette en interaction 
les différentes tensions. 


Toutefois, cette analyse critique ne peut qu'interpeller la 
conscience protestante. Mais si la précarité est inhérente au protes- 
tantisme alors ces tensions, fécondes en période de vitalité théolo- 
gique, ne sont contre-productives et destructrices qu'en période de 
crise socio-culturelle ou de pénurie théologique. Cet ouvrage ren-# 
voie à leur responsabilité propre les théologiens et les institutions 
ecclésiastiques. 


Solange WYDMUSCH 
CSRE, Strasbourg 


Bernard GILLIÈRON, Cette église qui vient de naître : Histoire et vie 
quotidienne des premiers chrétiens, Éditions du Moulin, 
Aubonne (Suisse) 1993. 108 pages. 


Une centaine de pages, c'est tout ce qu'il faut à Bernard 
Gillièron pour raconter les cent premières années d'une église qui 
vient de naître et qui, dans ses structures comme dans son langage, 
est bien différente de ce qu'elle va devenir par la suite. Au poin 
qu'on se demande si cette suite ne va pas finir par ressembler plutô 
à une parenthèse qui, peut-être, est en train de se fermer. Une vas 
parenthèse durant laquelle l'église a pris toutes les figures possible 
et imaginables, sauf celles — plus variées qu'on ne le soupçonne, 
plus percutantes — du temps de ses origines au confluent de la tradi- 
tion hébraïque et de la culture gréco-romaine. En effet, avec l'égli 
qui vient de naître, c'est un monde nouveau qui vient de naître, r 
juif ni grec. Jérusalem n'a plus besoin de se démarquer d'Athènes 
Athènes — ou Rome — a moins encore besoin de se protéger contn 
Jérusalem et la dévalorisation de sa propre culture. 
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Mais Gillièron n'est pas seulement un historien. A travers la 
naissance et l'essor d'une institution aux structures qui ne l'ont pas 
encore figée, sans forcer la plume, par un entrelacs subtil de cita- 
tions, il nous initie aux enjeux de cette révolution ecclésiale qui en- 
traînera l'Occident dans une véritable révolution culturelle : enjeux 
d'ordre religieux ou social, éthique ou politique, et matériel aussi 
bien que spirituel. 


Tour de force, ce petit livre, forgé à l'enclume d'une connais- 
sance intime de l'histoire, est aussi un manuel de théologie. Autant 
que les cent premières années de l'église, il résume la foi chré- 
tienne. Avec finesse. Sans la moindre pointe de polémique. Mais 
avec la souplesse qu'il faut pour nous amener comme malgré nous 
à nous demander comment le christianisme, parti de l'évangile du 
Royaume, a pu par la suite sombrer dans une religion de salut. Et si 
nous n'échappons pas à cette question, c'est précisément parce que 
Gillièron peut nous raconter la foi des premiers chrétiens sans ja- 
mais parler de salut. 


N'était-ce pas là, justement, l'originalité du christianisme, et sa 
force ? 


Gabriel VAHANIAN 
Université des Sciences Humaines, Strasbourg 


Walter J. HOLLENWEGER, L'expérience de l'esprit : Jalons pour une 
théologie interculturelle, traduit de l'allemand par Catherine 
Mazellier et Sylvie Toscer, Labor et Fides (Pratiques n° 5), 
Genève 1991. FF 152, 230 pages. 


Manifestement, il est bourré de talents. Même s'il finit par déce- 
"voir. Né en Belgique, élevé à Zurich, dans un milieu ouvrier, em- 
1ployé de banque et prédicateur pentecôtiste, Hollenweger étudie la 
théologie à Zurich et Bâle, occupe un poste au Conseil Œcumé- 
nique des Églises, et termine sa carrière comme professeur de mis- 
:siologie à Birmingham. D'autres parcours suscitent l'envie pour 
Ibeaucoup moins, et le sien, exemplaire à plus d'un titre, doit sans 
«doute une bonne part de son originalité au fait qu'Hollenweger ex- 
jploite à merveille à la fois le don des langues (on me passera ce 
.« mot d'esprit », prononcé sans la moindre malice) et, ce qui n'est 
1pas négligeable quand on parle en paraboles ou qu'on en écrit, celui 
de l'observation (bloqué à Charles-de-Gaulle par une grève, le pro- 
ire de l'un de ces récits commande une Kronenbourg, tout 
jaussi naturellement). 


Mais comment résumer les position d'une pensée qui, pour au- 
ftant qu'elle se situe entre Bonhæffer et C.G. Jung, n'en fait pas 
imoins un détour par Barth et les pentecôtistes, sûre qu'elle est de 

ouver appui tant du côté spiritualiste que du côté spiritiste ? Et 
surtout, quand d'un chapitre ou, plutôt, d'une intrigue à l'autre, on 
este sur sa faim. Non que le projet de théologie interculturelle qui 
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nous est promis ait avorté; il n'a pas été conçu, même sur le papier. 
Tout ce qu'on en apprend est qu'une théologie interculturelle est 
avant tout une théologie du corps du Christ, c'est-à-dire de la socia- 
lisation : à Corinthe, le PDG et son chauffeur font partie de la 
même communauté chrétienne (1 Co 14). Mais on attend... d'au- 
tant plus impatient qu'on sait ce qui est arrivé à cette notion de 
corps du Christ, comment on en a fait le tremplin d'une mystique 
qu'au demeurant Hollenweger ne manque pas de récuser, mais uni- 
quement parce qu'elle a été exclusiviste. Lui, il est pour le respect 
des différences et le dialogue : il est dans le vent. Mais quel vent? 
son plaidoyer pour le respect des différences n'a des chances 
d'aboutir que si l'on met les différences de côté; quant au dialogue, 
ne cesse-t-il pas d'en être un s'il faut pour cela qu'il court-circuite le 
langage et, surtout, — suprême ironie — qu'il le fasse sous le couvert 
de la diversité des dons ! Mais Hollenweger s'obstine et prend la 
bible à témoin : n'y trouve-t-on pas de tout ? c'est vrai, mais est-ce 
une raison pour en faire un pot-pourri ? 


Non que l'idée du pot-pourri, voire d'une théologie du pot-« 
pourri soit condamnable en soi. Insolite ? Peut-être, mais est-on sûr“ 
qu'on n'en ait pas vu de plus saugrenue ? Seulement, celle qu'es-. 
quisse Hollenweger ou nous laisse entrevoir en est une où tout le 
monde il est beau, tout le monde il est gentil ; et, pis encore pour 
nous autres chrétiens, c'en est une où il y a plus de religion hors des 
églises qu'en leur sein. 


Air connu. Mais qui n'empêche pas qu'on puisse également en 
méconnaître la véritable signification : contrairement à ce qu'avan-« 
ce Hollenweger, les églises sont marginalisées, non parce que le | 
«vécu» (ce qu'au fond il entend par religion) les a désertées, mais 
parce que la pensée, la réflexion, ou ce qu'il appelle la théologie 
scientifique en a été expulsée. En sorte que plus il y a de religion, 
plus on passe à côté du problème, en effet. Alors que Jésus chan- 
geait l'eau en vin, nous, nous voulons de l'eau bénite, comme des 
grenouilles. Et ce n'est pas Hollenweger qui, pour cette allusion pe 
charitable, me reprochera de fausser son propos, puisqu'il en four 
nit lui-même l'occasion en terminant ce livre, qui grise et ne désal- 
tère pas, par un poème censé nous faire prendre conscience d 
notre véritable condition et que, sans le moindre embarras, il inti 
tule «la prière de la grenouille ». 


Gabriel VAH 
Université des Sciences Humaines, Strasbouri 
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